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De la sombra espiritual a la luz: el Mancebo de Arévalo ante la tradición sufí 
Abstract 

This study explores the spiritual discourse of the Moorish author known as Mancebo de 
Arévalo. The foundation will be the "Capítulos de vocablos oscuros,” analyzing from the 
"Capítulo del innas y del annas" to "El sueño que soñó al-Jadir," which are in the Breve 
compendio de nuestra santa ley y sunna. They are analyzed as a "whole," granting thematic and 
structural coherence to the analysis of Sufi imagery. The particular way that his spiritual 
discourse seems to be encrypted calls for a study that to delves into the meaning of the ideas the 
Moorish author exposes to the reader to decipher his rhetoric on spirituality. The Mancebo 
amalgamates motives, themes, theories, and concepts associated with the Sufi tradition that 
backbone his spiritual discourse, among which are: the purification of galb, the spiritual dream, 
and the theory of the perfect man. Iconic figures of Islam, such as Adan and Khidr, are also part 
of Mancebo's spiritual discourse, turning them into characters tied to spirituality. Sufi authors 
such as Abú-1-Hasan al-Núrt, Al-Qusayrt, Najm al-din Kubra, Al-Ghazalt, Najm al-Din Daya 
Razi, 'Ala al-Dawla Semnant, Sihaboddin Yahya Suhrawardi, and' Abd al-Karim al -Y1lT help 
explain the spiritual discourse of the 16th-century Moorish author. The Mancebo shows that he 


has the will to create a spiritual discourse linked to the Sufí tradition. 
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Introducción 

La presente investigación se ocupa del aspecto espiritual y místico de algunos pasajes 
claves de la obra del Mancebo de Arévalo, figura cumbre de las letras aljamiado-moriscas, a 
quien habremos de sorprender dialogando con las teorías de los grandes maestros sufíes que lo 
precedieron. De ahí que necesariamente mi estudio incida en la incógnita de la impronta arabo- 
islámica en los siglos áureos. De una manera u otra, cierro filas con los estudios de grandes 
moriscólogos y aljamiadistas como L.P. Harvey, Louis Cardaillac, Reinhold Kontzi, Álvaro 
Galmés de Fuentes, Otmar Hegyi, María Teresa Narváez y Xavier Casassas, que han ayudado a 
descifrar la literatura de los últimos musulmanes de España. Pretendo, por mi parte, atender las 
letras del Mancebo enfocándome en el discurso creativo que se desprende de cada uno de sus 
folios, cuya hibridez cultural intento explorar a fondo. Me hago eco también de la escuela de 
Américo Castro y de las teorías comparatistas de Miguel Asín Palacios y de Luce López-Baralt, 
que continúa sus pasos, pues el presente trabajo intenta poner al día sus postulados pioneros en 
relación al diálogo de la mística peninsular con el Islam. 

Importa destacar los conocimientos culturales y religiosos de los moriscos, y plantearnos 
de qué manera dialogan con autores musulmanes previos, y cómo plasmaron en sus textos todo 
este bagaje mixto de conocimientos, dando así vida a una literatura nueva, que reflejaba ya el 
talante individual de cada uno de sus creadores. Para dirimir estos acertijos, plantear nuevas 
interrogantes y proponer posibles respuestas a las ya planteadas por la crítica, me enfocaré en 
algunos fragmentos cruciales de la obra del autor más prolijo de la literatura aljamiado-morisca, 
el Mancebo de Arévalo. 

Será necesario, para comenzar, dedicar unas páginas a la presentación de este autor 


morisco y volver sobre la incógnita que suscita su identidad. Tanto historiadores como críticos 


literarios se han dado a la tarea de intentar saber quién era realmente y con quién se relacionaba 
este joven abulense, pero debo adelantar de inmediato que no hay certeza absoluta sobre el 
enigma de su identidad. El pseudónimo que utiliza, “Mancebo de Arévalo”, es lo único que el 
autor abraza como sello identitario. También le sirve de carta de presentación su escritura, 
extremadamente particular tanto en fondo como en forma. Como dijo el primer especialista en la 
obra de este morisco escritor, Leonard Patrick Harvey, “De este personaje no sabemos ni cuándo 
nació ni cuándo murió. Ni siquiera a ciencia cierta cuál era su nombre digamos “normal” (190)', 
La incógnita del origen de este escritor es innegable, y tan sólo el hecho de que el estudioso 
británico se refiera a él como “este personaje”, apunta a la particular aureola de misterio que 
acompaña al morisco. Quien se acerca a explorar la obra del Mancebo tiene que aceptar de 
entrada el enigma que enmascara tanto al autor aljamiado como a su extraña escritura. 

Para abordar la obra del Mancebo de Arévalo, hay que situarse en la Península Ibérica del 
siglo XVI y contextualizar el convulso escenario en el que se fraguó su escritura, pues fue 
estrictamente clandestina. Los autores moriscos adquieren la denominación de “moriscos” 
cuando se convierten a la fuerza de su fe islámica al cristianismo, muchas veces tras ser 
bautizados en masa. No sólo su fe, su religión y sus creencias les fueron arrebatadas por la 
fuerza, sino que fueron obligados a renunciar a sus rasgos regionales y culturales distintivos: sus 
bailes o zambras, sus joyas y ropajes. Para estos criptomusulmanes una de las pérdidas más 
graves fue la lengua de sus ancestros: el árabe. Tras la malnombrada Reconquista, cuando 


pasaron a convertirse en el “pueblo vencido”, su casta sufrió las imposiciones de los “cristianos 


1 Harvey, Leonard P. “El Islam del Mancebo de Arévalo.” Sharq Al-Andalus, no. 20, 2015, pp. 


Sharq Al-Andalus, 2015, pp.20. 


viejos”, quienes intentaron hacer desaparecer cualquier reliquia de la estirpe creyente en el 
Profeta Mahoma. Hombres, mujeres y niños, —un pueblo entero— fue sometido a nuevas reglas, 
mientras veían cómo las Capitulaciones de los Reyes Católicos, mediante las cuales se había 
preservado el respeto a la práctica de sus tradiciones, eran violadas. Con la pérdida de su fe y de 
su lengua, la identidad de los moriscos quedó trastocada para siempre?. Y ello, a despecho de que 
eran los herederos legítimos del milagroso esplendor cultural que fue Al-Andalus. 

Este es pues el contexto en el que nace la literatura aljamiado-morisca, constituida desde 
el principio en arma de resistencia de la nueva minoría. En un esfuerzo tenaz por aferrarse a su 
tradición islámica y a su identidad, y en un intento de no perder su propia voz, los moriscos 
legaron a la posteridad una literatura que sólo ahora comienza a dejar de ser secreta. 

Los criptomusulmanes escribieron sus códices en lugares inhóspitos, desafiando las 
pragmáticas oficiales y siempre al acecho de la Inquisición. Los autores secretos se dieron a la 
tarea de esconder con cautela sus manuscritos. Su vida misma dependía de ello. Por fortuna, un 
considerable volumen de estos códices ha sido encontrado, pues yacían ocultos tanto en pisos 
falsos o empotrados en las paredes y en los pilares de las casas de sus aljamas. Hoy el campo de 
los estudios aljamiado-moriscos cuenta con un nutrido corpus, aunque sabemos que ese corpus 
es tan solo una porción mínima de lo que debió ser el conjunto de las letras aljamiadas 


originales. 


2 El debate sobre si los moriscos eran españoles o no ha producido múltiples estudios al respecto. 
De entre todos, cabe citar Islam and the West. The Moriscos, de Anwar Chejne, Islamic 
Literature in Spanish and Aljamiado. Yca de Segovia (fl. 1450), His Antecedents and Successors, 


de Gerard Wiegers. 


Entre dicho corpus se encuentra la producción del Mancebo de Arévalo. He podido 
consultar a fondo algunos de sus manuscritos y doy fe de la opacidad de su estilo y del enigma 
de sus fuentes literarias. El morisco abulense hace acopio de vocablos desconocidos, de 
personajes icónicos de diversas culturas, y de imágenes literarias arcanas. La lectura de su obra 
provoca más preguntas que respuestas. Ese es el sello propio que distingue la producción literaria 
mancebiana. 

Hoy se conocen al menos tres textos del morisco abulense y los mismos forman parte 
fundamental del corpus de la literatura aljamiado-morisca: la Tafsira (Ms LXII de la “Junta”, 
CSIC de Madrid), el Sumario de ejercicio espiritual (Ms. Res. 245 de la Biblioteca Nacional de 
Madrid) y el Breve Compendio de nuestra santa ley y sunna (Dd. 949, que se conserva en la 
Biblioteca de la Universidad de Cambridge)”. Este último, El Breve compendio, lo llevó a cabo el 
abulense en colaboración con el alfaquí Baray de Reminjo. El Mancebo cuenta en la Tafsira 
cómo, tras la solicitud de “alimes [sabios], redactó una obra en la que reunió el saber y los 
fundamentos de gran parte de la ley coránica con el fin de conservar para las siguientes 
generaciones una serie de principios esenciales para ser un buen muslim [musulmán]. 

Narváez Córdova señala en su edición de la Tafsira la posibilidad de que no solo la 
Tafsira haya sido producto de esa reunión de alimes, sino también El Breve compendio de 
nuestra santa ley y sunna ya que, según la estudiosa apunta, en ambas obras se hace “referencia a 


una reunión de sabios en Zaragoza que dio pie a la redacción de los textos” (19). Leonard Patrick 


3 Aún está inédito, aunque los aljamiadistas Bernabé Pons y María Teresa Narváez se están 
encargando de la edición de la voluminosa obra, que se encuentra en la Biblioteca de la 


Universidad de Cambridge para la editorial Brill de Leiden. 


Harvey da cuenta de este último manuscrito en su artículo “Un manuscrito aljamiado en la 
Biblioteca de la Universidad de Cambridge” (MS. Dd. 9.49). Harvey señala en este artículo que 
el autor del Breve compendio de nuestra santa ley y sunna es Baray de Reminjo, que escribe en 
colaboración con el Mancebo de Arévalo. Así lo indica el inicio del manuscrito, pues menciona 
que el autor morisco produjo su libro “con acuerdo y ayuda de otros muchos “alimes, muy doctos 
y fadalados (excelentes), de la nobleza de este reino de Aragón, y en especial con la ayuda de un 
mancebo escolano, castellano, natural de Arévalo” (50). Harvey confiesa no estar seguro de los 
roles que jugaron el Mancebo de Arévalo y Baray de Reminyo en la composición del Breve 
compendio, y no descarta la posibilidad de que sea otra versión del manuscrito LXII de la Junta, 
hoy mejor conocido como Tafsira. El estudioso declara que “no se nos dice en el prólogo cuáles 
eran los papeles respectivos que desempeñaron Baray de Reminjo y el Mancebo de Arévalo en 
la composición de nuestro tratado [Breve compendio de nuestra santa ley y sunna)|” (51). Sin 
embargo, se debe hacer notar, como muy acertadamente apunta Narváez Córdova, que a pesar de 
que allí no se determina la autoría de cada pasaje, en el caso del Prólogo, los datos internos de 
este pasaje “permiten adjudicárselo sin vacilación a Reminjo” (18). De igual modo, la estudiosa 
señala que: 

Por tanto, podría ser que la Tafsira sea exclusivamente obra del Mancebo, o bien que 

incorpore también capítulos compilados por Reminyo para el Breve compendio, o bien —y 

esta me parece una posibilidad muy digna de tomarse en cuenta— que ambos textos sean 

compendios o “antologías” tomadas de un texto matriz, hoy desaparecido (18). 

Varios estudiosos han intentado establecer definitivamente la autoría de cada texto, más 
aún, saber quiénes fueron el Mancebo de Arévalo y Baray de Reminyo. Estudiosos de la talla de 


los antes mencionados, junto a Luis Fernando Bernabé Pons y María Jesús Rubiera Mata, se han 


sumado en este intento por descifrar el enigma de la identidad de ambos autores; sin embargo, 
solo se puede contar al presente con diversas hipótesis que no se deben tomar como 
concluyentes. Luis F. Bernabé Pons, en su estudio “Nueva hipótesis sobre la personalidad de 
Baray de Reminyo”, intenta demostrar que el nombre “Baray”, bajo la forma de su transcripción 
aljamiada en B(a)ray o Bray, correspondería a un antiguo Ibrahim (de evidente procedencia 
árabe) aunque claramente ya evolucionado por el habla de los habitantes del reino de Navarra, en 
donde, según el estudioso, esta forma de Bray ya es el resultado final de un Ibrahim con paso 
intermediario de un Ibray. El estudioso destaca que “Baray” ya sería “consagrada casi como 
forma aljamiada” (302). Bernabé Pons va más allá argumentando la posibilidad de que Baray de 
Reminjo, ahora Ibrahim de Reminyo, fuera navarro, pues plantea la probabilidad de que el 
alfaquí procediera, no de “Cadrete, cerca de Zaragoza, sino de Cadreita, en la Ribera del Ebro en 
Navarra” (302). 

La hipótesis de Bernabé Pons tuvo muy pronto seguidores, pues contó con el aval 
inmediato de María de Jesús Rubiera Mata, quien en su “Nueva hipótesis sobre el Mancebo de 
Arévalo”, utiliza como base su hipótesis, y señala que dicho: “descubrimiento de que Baray de 
Reminjo era de la nación navarra” (315) sirve como referente para “precisar la cronología de la 
vida del Mancebo” (315). Por otra parte, se debe hacer notar que anteriormente otros estudiosos 
como Narváez Córdova (Harvey coincide con ella) habían propuesto una fecha más tardía para la 
composición del texto, tomando como referente la fecha de conversión de los moriscos de 
Aragón en 1525, que al añadir los ocho años a los cuales alude el texto, daría la fecha 
aproximada de 1533. 

Sin embargo, Rubiera Mata rebate esta fechación y labra una teoría según la cual Baray 


de Reminyo debió coincidir en Aragón con el Mancebo de Arévalo allá por el 1523, ocho años 


después de la expulsión de los mudéjares de Navarra (1515), y no ocho años después de la 
obligada conversión de los mudéjares de la Corona de Aragón, como se había propuesto. Sería 
entonces cuando el navarro y el castellano escribieron el Breve compendio. Rubiera Mata va más 
allá en su disertación, al proponer en el estudio sobre el Mancebo que ya que el joven autor: 
“pertenece sociológicamente a su patria natal abulense, también su espiritualidad sólo puede 
explicarse en el contexto de la espiritualidad de su tierra y de su época” (318). 

Por otra parte, en “Hipótesis sobre las raíces familiares y el entorno social del Mancebo 
de Arévalo”, Serafín de Tapia arguye la posibilidad de que un joven llamado Gutierre fuera el 
Mancebo, aunque no puede ser categórico en su propuesta: 

Estas líneas lamentablemente no van a poder establecer con absoluta seguridad las raíces 

familiares de quien firmaba como Mancebo de Arévalo ni su entorno social. Tan solo van 

a proponer una hipótesis plausible: que una persona joven, de nombre Gutierre, que hacia 

1543 fue detenido por la Inquisición en Arévalo porque leía el Alcorán a sus 

correligionarios, pudo ser el Mancebo de Arévalo. Sabemos quiénes eran los padres, 

abuelos y otros familiares de este Gutierre y a qué se dedicaban todos ellos más otras 

peculiaridades sociológicas (168). 

El historiador Serafín de Tapia lleva a cabo un estudio exhaustivo de fuentes primarias 
que le permiten asociar la figura del Mancebo con Gutierre, que vivió en la villa de Arévalo “en 
la primera mitad de siglo XVI, época en la que se desarrolla la vida de nuestro autor” (168). 
Importa mencionar que en algún momento del siglo XV la Corona decidió que algunos 
miembros de la casa nazarí residieran como rehenes en Arévalo (Tapia 170). Este dato lo apunta 
por vez primera L.P. Harvey y lo recuerda Serafín de Tapia en su estudio y, sin duda, se trata de 


un dato relevante en tanto que sugiere un contacto directo entre los mudéjares y sus 


correligionarios. Arévalo fue espacio de contacto entre culturas en siglos medulares y no es de 
extrañar que allí surgiera una figura híbrida como el Mancebo de Arévalo. De hecho, el 
historiador apunta que los musulmanes de Arévalo se bautizan en torno al 25 de abril de 1502, lo 
que podría darnos la pista de cuándo el Mancebo adopta oficialmente su nombre cristiano (Tapia 
172). Aunque Tapia añade datos característicos de la población de la época pues “los moriscos 
de Arévalo intentaron conservar ciertos vínculos con su anterior cultura religiosa a la vez que 
rechazaban discretamente el proyecto aculturador de las autoridades cristianas” (173). Más aún, 
Tapia señala que “Arévalo fue el lugar de Castilla la Vieja donde sus moriscos fueron más 
reprimidos por el Santo Oficio” (179) y el “resultado fue que el antiguo vínculo religioso- 
institucional que constituía la aljama fue lentamente sustituido por un sentimiento colectivo de 
pertenencia a una “comunidad emocional” que los moriscos (y también los inquisidores) 
identificaban con el mundo islámico” (180). 

Por otro lado, el historiador registra en su investigación un pleito en el que pudo estar 
vinculado nuestro autor morisco, si en efecto era Gutierre. En el pleito figuran “dos hermanos 
jóvenes y solteros que hacia 1541-1543 enseñaban el Islam a otros correligionarios sirviéndose 
de un libro” (Tapia 186). En la documentación del pleito, de la cual sólo se conserva un resumen, 
“de Gutierre no se dice más que “leía el Alcorán a los nuevamente convertidos y por ello habían 
(sic) sido preso”; ni el regidor ni su abogado conocían nada de este personaje... de Gutierre no se 
da ningún detalle de su vida y carácter porque apenas le conocerían ya que probablemente hacía 
años que pasaba la mayor parte del tiempo fuera de Arévalo y sólo aparecería de vez en cuando a 
causa de su “oficio” de arriero” (Tapia 187). De hecho, Tapia cita directamente el resumen del 


proceso: 


un hermano suyo que se decía Gutierre e menor que el dicho Hernando de Barrionuevo, 

estando en la dicha villa de Arévalo y en otras partes, leía el Alcorán a los nuevamente 

convertidos y por ello habían (sic) sido preso (sic) por la Santa Inquisición y, al tiempo 
que se dio perdón general y fueron reconciliados, le habían mandado estar en un 

monasterio cierto tiempo e allí murió (187). 

Como afirma Tapia, “leer el Corán y glosarlo era una forma habitual de instruir a los 
criptomusulmanes en su fe; parece evidente que lo leería en árabe y se lo traduciría” (187). 
Gutierre se convierte en un morisco con un halo peculiar, aunque no haya sido el Mancebo. Se 
trata de un morisco que debía conocer el árabe e incluso ser conocedor del Islam para llevar a 
cabo la tarea de instruir a otros correligionarios. Más aún, recibe un “trato de favor”, como bien 
apunta Tapia, al ser llevado a un convento (187). De hecho, según el investigador, no hay 
evidencia de que ningún proceso inquisitorial se llevara a cabo en contra de Gutierre (188), y 
este dato resalta el trato especial que se le dio tras el pleito. De hecho, Gutierre “murió en el 
convento” (188) lo que corre otro velo sobre una figura que también resulta enigmática, aunque 
no fuera nuestro autor morisco. 

Con todo lo anterior, Tapia brinda una posibilidad plausible ante el enigma que rodea la 
identidad del Mancebo de Arévalo. El historiador hace un acopio de documentos históricos que 
podrían vincular a Gutierre con el Mancebo, pero, como el mismo Tapia admite, no es 
concluyente. Por tanto, la incógnita sigue en torno a la vida del Mancebo de Arévalo. En el 
futuro surgirán más hipótesis que se sumen a las que proponen los investigadores citados, pero la 
polémica parece no tener fin. La opacidad no es sólo característica de la identidad del Mancebo, 


sino de su obra. 


Así, en medio de estas polémicas y debates se suma otra aún más interesante. ¿Bajo qué 
coordenadas el Mancebo de Arévalo escribe sus tratados? ¿Reflejan acaso influencias cristianas 
o islámicas, o ambas? ¿Evidencia manejo de conceptos vinculados con la mística cristiana, o con 
el sufismo? A la luz de la opacidad que ya he destacado como inherente a la obra mancebiana, no 
es de extrañar que El Breve compendio contenga una serie de cinco capítulos denominados 
justamente “Capítulos de vocablos oscuros”, en donde el Mancebo parecería concentrar gran 
parte de su discurso espiritual. El primero de los capítulos es el “Kapítulo primero de la 
dekalarasiyón del ilnnas 1 del annas”. Seguido por el “Kapítulo segundo de la dekalarasiyón de la 
dormida natural 1 del mordas”. Por su parte, el tercer capítulo se titula: “Kapítulo tersero ke 
dekalara ké kosa es alkadara 1 Sus efektos”. A este le sigue, “Kapítulo kuwarto ke dekalara ke 
kosa es lugar de Sulisiyo”. El quinto y último capítulo de esta serie de los cinco “Capítulos de 
vocablos oscursos” es el “Kapítulo kinto del taratado último/ del brebe konpendiyo ke dekalara/ 
un Suweño ke Soñó al Jadir “alayhi 1lssalam [la paz sea sobre él]/”. A lo largo de esta 
investigación aludiré a los cinco capítulos según sea necesario. He ubicado en el Apéndice +1 la 
transliteración que he hecho de los mismos, así como de los demás pasajes de la obra del 
Mancebo a la cual aludiré en el transcurso del presente estudio. 

Para un estudioso de la literatura aljamiado-morisca no resulta difícil identificar un texto 
del Mancebo de Arévalo de entre los escritos de otros autores que, como él, se dieron a la tarea 
de perpetuar los saberes y las tradiciones de su comunidad. Los textos del Mancebo resaltan por 
el despliegue que hace de un discurso en extremo creativo y enigmático. El intento principal de 
esta investigación será auscultar algunos de los misterios más recalcitrantes de su literatura y 
explorar qué tipo de autor era realmente. Intento sacar en limpio cuánto sabía el Mancebo de su 


tradición islámica, cuánto de la europea y cómo termina hibridizándolas al unirlas. Será 
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fundamental entender cómo maneja temas particularmente extraños, que constituyen un enigma 
para los estudios de la literatura aljamiado-morisca. Aspiro a que algunos de mis hallazgos 
constituyan un eslabón entre la obra del Mancebo y los discursos religiosos con los que dialoga. 

En particular, me habré de enfocar en el discurso espiritual que desarrolla en sus tres 
textos conocidos. Sobre todo, a partir de un riguroso examen de su obra, intentaré abordar 
cuestionamientos fundamentales como los siguientes: ¿Qué elementos sufíes podría haber 
conocido el Mancebo? ¿Cómo el autor trabaja la espiritualidad en su creación discursiva? ¿Qué 
posibles lecturas podrían detectarse en su escritura? ¿Qué referencias pudo conocer por vía oral? 
El morisco abulense reconoce en sus folios de la Tafsira, por ejemplo, que Nozaita Calderón, la 
Mora de Úbeda y Ali Sarmiento fueron sus maestros en vida. ¿Cuáles otros se podrían descubrir 
a través de una lectura atenta de su obra? Parte fundamental de este estudio pretende rescatar las 
posibles referencias ocultas que pululan por el texto del morisco escritor y explorar los temas 
reiterados, los motivos literarios recurrentes y los giros de fondo y forma que parecerían 
evidenciar resonancias con obras de autores semíticos. El propio Mancebo parece confesar estas 
sintonías cuando, al presentar en el Breve compendio de nuestra santa ley y sunna la colección 
de capítulos titulada: “Capítulos de vocablos oscuros”, confiesa que los mismos guardan saberes 
“arábigos y hebraicos”. Importa citar textualmente las palabras del morisco al respecto: “algunos 
bokablos osku-/ ros ke intoroduzen en-este berebe kon-/ pendiyo en muchas partes ke por ser e-/ 
braykos3 1 “arábigos nesisitan de moralidad-/ (237v). 

Conviene describir cuáles y cómo son los pasajes del Mancebo que exploraré en estas 
páginas, tanto individualmente como en conjunto. Importa también que el lector pueda conocer 
de primera mano cómo concibió y gestó el autor su obra. Esta contextualización me ayudará a 


ensamblar el orden de los capítulos que irán dando forma al presente estudio sobre la 
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espiritualidad en la creación discursiva del autor más célebre —pero menos entendido— de la 
literatura aljamiado-morisca, el Mancebo de Arévalo. 

Si bien el Mancebo resalta por su particular ingenio y producción prolija entre los autores 
moriscos, es hijo de su época y es imposible leerlo en el vacío. La obra mancebiana, como dije, 
surge en el siglo XVI, y podemos deducir las fechas aproximadas de la redacción de los códices 
por las referencias que hace el autor a procesos políticos y sociales que marcaron este momento 
histórico de la Península Ibérica. La obra del Mancebo no surge en el vacío, ni es hija estricta de 
la tradición religiosa islámica. Hay que recordar que, como presunto “cristiano”, el morisco se 
formaría en las escolanías de la época, donde adquiriría buena parte de sus conocimientos 
religiosos propios de la tradición cristiana*. En fin, conocer a un Mancebo “lector” mediante su 
propia creación nos permite comenzar a descubrir las deudas literarias de las cuales se precia 
todo gran escritor”. 

Antes de entrar de lleno en la exploración del discurso de pasajes de las tres obras 


conocidas del Mancebo de Arévalo, será preciso aludir a la crítica y cómo la misma se ha 


* La mención de fragmentos de obras conocidísimas de la época, así lo demuestra. Por ejemplo, 
Gregorio Fonseca ha demostrado cómo en el Sumario de relación y ejercicio espiritual sacado y 
declarado por el Mancebo de Arévalo en nuestra lengua castellana, el Mancebo incluyó pasajes 
de La imitación de Cristo, obra de la ascética cristiana escrita por Tomás de Kempis en el siglo 
XV. 

> Una de esas deudas literarias contraídas por el Mancebo es su particular incorporación en la 
Tafsira de parte del prólogo de La Celestina, como demostró María Teresa Narváez en el 


“Estudio preliminar” de la Tafsira. 
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volcado en intentar comprender el contexto en el que se desarrolla la literatura peninsular de los 
siglos áureos, incluyendo la literatura oculta de los moriscos aljamiados. 
La particular historia de España 

Desde la irrupción de Américo Castro en el panorama crítico de la historia de España ha 
sido inevitable la polarización de posturas por parte de los especialistas en el tema. Castro 
publica España en su historia en 1948, obra que más tarde rescribirá sustancialmente bajo el 
título de La realidad histórica de España, y allí explora la multiculturalidad resultante tras siglos 
de convivencia en la Península Ibérica entre cristianos, moros y judíos. Tal parece que dicha 
visión histórica resultó un tanto incómoda para un sector de la crítica, como muestra la álgida 
reacción que tuvo de inmediato Claudio Sánchez Albornoz publicando España, un enigma 
histórico, en 1956. La postura de los tradicionalistas españoles, entre los cuales se encuentra este 
estudioso, es cónsona con la idea de una España eterna, que surge en las cuevas de Altamira y 
precede a los romanos hasta llegar directamente a los godos. La presencia secular islámica y 
judía queda relegada al olvido absoluto en esta hipótesis histórica parcializada. 

En contraposición, Castro intenta matizar dicha postura tradicional de la España castiza, 
cuyo origen se remonta a los mismísimos godos y romanos, aludiendo a la presencia de los 
judíos y árabes, algo no difícil de corroborar con documentación histórica. Estos últimos invaden 
la Península Ibérica en el 711 y permanecen hasta 1609, cuando son expulsados en masa. Por 
otra parte, la presencia judía, previa incluso a la islámica, se vio amenazada por las autoridades 
cristianas mucho antes. Me refiero puntualmente a 1492, donde, tras el final de la malnombrada 
Reconquista, los judíos son expulsados de Castilla. Antes de llegar a estos años desafortunados 
del desmembramiento de España, no cabe duda de que las tres culturas habitaron 


simultáneamente el mismo territorio. Un mismo espacio territorial fue nombrado de manera 
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diferente por cada cultura. Si bien para los cristianos era Hispania, para los judíos la Península 
era su Sefarad, mientras que para los musulmanes era Al-Andalus. Andando el tiempo, mucho 
tendría que decir Miguel de Cervantes sobre éste acto de apropiación identitaria por partida 
triple. 

No obstante, para el historiador Sánchez Albornoz esta coexistencia o no se dio o 
simplemente no fue óbice para que España se mantuviera “pura y castiza”. De hecho, el 
historiador cataloga la invasión musulmana como una “interrupción” indeseada en la historia 
lineal de la hispanidad. Surge así una polarización de la crítica tras la respuesta de Sánchez 
Albornoz a Américo Castro. La crítica se divide entonces entre asumir y defender una postura u 
otra, y algunos se empeñan en probar cómo dicha coexistencia no estuvo enmarcada en la 
tolerancia. Dicha vertiente crítica parte del propósito de rebatir la propuesta de Castro, pues este 
alude en su exposición a la convivencia entre moros, cristianos y judíos, y cómo en el medioevo 
dichas culturas habitaban la Península en un clima de relativa tolerancia o convivencia. Esta 
situación de diálogo intercultural permite el influjo mutuo de las tres culturas a lo largo de la 
Edad Media y, como resultado, se gesta una España multicultural. Las ideas religiosas y 
espirituales no serán la excepción a este hecho. Como diría el hispanista Francisco Márquez 
Villanueva, se trata de la historia “incómoda” de España, historia que se gesta en la interacción 
de tres culturas y cuyo resultado se descubre en la literatura peninsular”. Más tarde, la estudiosa 


Luce López-Baralt habla de la “matizada occidentalidad” de España y apunta a cómo “el 


$ Márquez Villanueva, Francisco. Relecciones de literatura medieval. Servicio de publicaciones 


de La Universidad, 1977. 
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complejo y prolongado proceso histórico da pie a una inevitable contaminación e interacción 
cultural entre los elementos occidentales y orientales en la Península” (15). 

Basta leer El libro de buen amor del Arcipreste de Hita para corroborar la amalgama de 
culturas y religiones activas en la Península, como bien señaló el propio Castro y ha estudiado 
posteriormente su escuela. Conviene aludir a la obra en la cual alegadamente se cimenta la 
españolidad más icónica, El cantar de Mío Cid, cuyo título, bien pensado, resta razón al bando 
teórico de Sánchez Albornoz. Resulta imposible explicar el nombre del Mío Cid sin aludir al 
árabe sayyid (con la forma dialectal sidi, que quiere decir “mi señor”. Por otra parte, ¿cómo 
explicar que el Cid hiciera negocios con Raquel y Vidas, mercaderes judíos que terminan 
financiando la mismísima gesta del Campeador? Todo ello lo recoge Arturo Pérez Reverte en su 
reciente novela: Sidi. De otra parte, vale la pena señalar cómo el Cid hace alianzas tanto con 
árabes como con cristianos para lograr su empresa de “reconquista”, que claro no entendió a la 
manera en la que posteriormente se entendería el término. El Cid es compañero de batallas de 
todos aquellos dispuestos a luchar, sin importar su cultura o su religión. Existe una naturalidad 
evidente cuando se alude a las tres culturas en una obra en la cual hasta hoy la crítica argumenta 
que se erige el héroe español. Dicha obra invita a cuestionar la España castiza que defienden con 
tanta vehemencia Sánchez Albornoz y sus seguidores. Cuanto menos, resulta polémico el hecho 
de la mera existencia de una obra tan culturalmente híbrida, y un héroe que lo confirma con la 


elección libérrima de sus compañeros de batalla. Recordemos en este sentido que Rodrigo Díaz 


"López Baralt, Luce. Huellas del Islam en la literatura española: De Juan Ruiz a Juan 


Goytisolo. Hiperión, 1985. 
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no obligaba al bautismo a los reinos musulmanes que conquistaba, sino que los sometía al pago 
de tributos o parias, haciendo suya una larga tradición de estirpe musulmana. 

En “Cristianos, moros y judíos en la historia de España”, Georg Rudolf Lind, alude a 
cómo las “entretejidas relaciones de tres comunidades religiosas han caracterizado el destino de 
España y lo han destacado del de otros países europeos a lo largo de siete siglos” (35). Si bien 
comparto parcialmente su postura, en tanto apunta en su artículo a la “peculiar” realidad de la 
Península, no es menos cierto que dichos influjos no desaparecen en 1492 con la toma de 
Granada, como Ling afirma. He ahí el primer intento de limitar la interacción entre las tres 
culturas. Si bien la fecha es representativa históricamente como el fin de la Reconquista, no es 
menos cierto que no significó la total desaparición de los judíos ni de los árabes. Muchos de los 
anteriores permanecieron en suelo peninsular, aunque convertidos públicamente a la fe católica. 
De ahí que existan no sólo los judeoconversos, sino los moriscos, es decir, los moros convertidos 
al cristianismo mediante el bautizo. Eran criptomusulmanes que seguían habitando la Península 
después de 1492, pues no es hasta 1609 que los expulsan. Y aun después de esta fecha 
aparentemente “final” existe documentada la existencia de moriscos encubiertos en suelo 
peninsular. 

Tómese como muestra lo anterior para hacer hincapié en que los matices son necesarios 
para referirse a la particular historia de la Péninsula Ibérica desde el medioevo a la posteridad. La 
polémica que rodea la exploración de esta “peculiar” historia y situación, para tomar el 
calificativo de Ling, siempre va acompañada de desestimar en algún caso, y autorizar en el otro, 
cuando se hace referencia a la formación académica de los estudiosos que inician el debate. En 
primera instancia, los detractores, en gran medida influenciados por Sánchez Albornoz, siempre 


que aluden a las posturas de Castro se refieren al “filólogo Américo Castro”. Es decir, que su 
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formación en filología sirve como excusa a sus detractores tanto para descalificar sus posturas 
como para no reconocer sus aportaciones. Mientras que Sánchez Albornoz habla desde el 
aparente privilegio de ser historiador, que alegadamente lo autoriza a tratar este tema en 
exclusiva. 

Como bien señala Ling, tras estos estudiosos surge la “ardiente polémica que ha dividido 
al mundo intelectual español, e incluso a la hispanística universal, en dos bandos enfrentados de 
modo irreconciliable” (Ling 35). Dicha polémica surge por los señalamientos que hace Castro 
ante la mirada tradicionalista y cómo desde la historia y la literatura se puede cuestionar una 
posición tan unívoca y excluyente. Es decir, cómo es posible que se pueda hablar de una 
conexión directa, diáfana e impoluta entre los godos y los habitantes del suelo peninsular en 
tiempos recientes sin aludir a la presencia árabe y judía. Digo presencia por no decir impronta, 
que era precisamente la premisa que rechazaba con vehemencia Sánchez Albornoz. Para este 
último era perfectamente comprensible entender la formación de España haciendo caso omiso a 
los árabes y a los judíos. 

La peculiar hibridez de la literatura española 

Acercarse a la literatura del Siglo de Oro es tarea compleja dado el hecho de su 
diversidad cultural. Como es de esperar, la realidad social, política y económica de la época tiene 
un gran impacto en la producción creativa del momento histórico que nos ocupa. No obstante, 
todas las vertientes anteriores quedan condicionadas por una peculiaridad: la presencia de las tres 
culturas en la Península Ibérica. Judíos, moros y cristianos, tres culturas que, por qué no decirlo, 
conforman tanto en cada individuo como en el colectivo una identidad única, diversa y, en 


ocasiones, escindida. 
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Si bien los años de “convivencia armoniosa” ya parecían olvidados dado el avance de la 
Reconquista y las medidas anti-semíticas impuestas por el poder Real y las autoridades 
eclesiásticas, no es menos cierto que aún en la Península Ibérica de los siglos XVI y XVI eran 


evidentes los influjos culturales de las tres castas en diálogo entre sí. 


Por tal razón, es necesario ajustar el lente como lector y como crítico al momento de leer 
textos tan mercuriales como £l ingenioso hidalgo don Quijote de la Mancha de Miguel de 
Cervantes y Saavedra, por ejemplo. En esta gran obra de las letras áureas, salta a la vista cómo 
Cervantes muestra conocimiento del mundo árabe. Desde la posibilidad de que el autor de la 
obra sea un “historiador arábigo”, Cide Hamete Benengeli, hasta que un morisco traductor sea 
quien vierta los caracteres árabes del manuscrito encontrado al castellano. Cervantes no sólo 
juega con el origen del autor de su obra, también sugiere la hibridez de la misma. Quien lee la 
obra más importante de la literatura en castellano se topa con un ambiente “enrarecido”, donde 
nada parece lo que es y todo puede ser posible. Podría decirse que lo menos que provoca en el 
lector la literatura producida por Cervantes es certeza. Las líneas que delimitan los registros 
culturales, religiosos y sociales se desdibujan, y la ambigijedad aflora en cada pasaje y personaje 
de la novela?, 

Si en general las líneas que delimitan la existencia de ciertos registros se suelen esfumar 
en una obra literaria, ¿qué decir cuando el autor de la misma entraña intrínsecamente esta 
hibridez? Me refiero al caso del Mancebo de Arévalo, el autor morisco más prolífico del siglo 


XVI. Este morisco es el autor de tres de las obras más voluminosas que conforman el corpus de 


8 Ver la siguiente edición un estudio completo al respecto: Castro, Américo, El pensamiento de 


Cervantes y otros estudios cervantinos. Ed. Julio Rodríguez-Puértolas. Editorial Trotta, 2002. 
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la literatura aljamiado-morisca que tenemos documentado hasta el presente. Pongo de manifiesto 
que me refiero a lo que ha sido hallado, puesto que es una literatura de descubrimiento reciente 
por tratarse de una escritura secreta de divulgación difícil. 

La literatura aljamiado-morisca fue concebida desde la clandestinidad por los moriscos, 
quienes eran conscientes de la amenaza que rodeaba la supervivencia de su casta, de sus 
creencias, de sus costumbres, de sus tradiciones, en fin, todo aquello que los definía. No se trata 
sólo del estricto recuento histórico y metódico de una cultura, sino de la producción creativa de 
una literatura que nace y existe paralelamente y en el mismo suelo donde producen sus textos 
autores como Garcilaso de la Vega y, poco después, San Juan de la Cruz y Santa Teresa de Jesús, 
así como el antes mencionado Miguel de Cervantes. Tantos autores y tan diversos sólo pueden 
enriquecer el acervo literario producido en los siglos áureos. 

Para adentrarme en el análisis que quiero proponer, pretendo explorar en el presente 
estudio al autor conocido como el Mancebo de Arévalo. Se trata del máximo exponente y del 
autor más prolífico de la literatura española vertida en caracteres árabes: la literatura aljamiado- 
morisca. Abordaré sus textos enfocada en entenderlos como creación literaria. No obstante, el 
análisis de las obras incluirá una minuciosa comparación y contraste con textos escritos en otras 
lenguas para intentar desentrañar las incógnitas que entraña su obra, que aquí pretendo poner de 
manifiesto, y reunirlas como objeto de estudio. Los pasajes de las obras del Mancebo que aquí 
propongo se destacan por la extrema complejidad que entrañan. Dicha complejidad reside no 
sólo en lo que propone el autor en los fragmentos estudiados, sino también en cómo articula sus 
propuestas metafísicas. Su peculiar retórica literaria lo distingue incluso dentro del corpus 


aljamiado. 
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De algún modo, el Mancebo dialoga con motivos temáticos y simbólicos presentes ya en 
la literatura sufí del siglo X en adelante, aunque los articula con su particular sello discursivo. 
Examinaré pues los textos conocidos del morisco, y algunos que están en proceso de edición, 
para así plantear que es posible interpretar algunos pasajes de la obra del Mancebo desde la 
imaginería sufí. Más aún, privilegiaré en mi análisis la peculiar retórica mancebiana, en la que el 
morisco enmarca y desarrolla su discurso espiritual. 

Puntos de encuentro: la literatura semítica y la española 

Hace ya muchos años, el insigne arabista Miguel Asín Palacios sugirió tirar del hilo que 
aquí propongo retomar. Asín Palacios dedicó una parte sustancial de su obra como investigador a 
intentar descifrar cómo el cristianismo y el Islam se influenciaron mutuamente. Al inicio, Asín 
Palacios, digno hijo de su época y de sus circunstancias, propuso en El Islam cristianizado la 
posibilidad de que el Islam hubiera recibido el influjo del cristianismo. Asimismo, dedicó un 
largo estudio a exponer la aparente moral ascética “cristiana” de Algacel (Al-Ghazalt), siendo 
este último uno de los más destacados sufíes del siglo XII”. Asín Palacios intentaba comprender 
cómo era posible que ciertos motivos temáticos se manifiestaran casi idénticamente en las 
producciones literarias de ambas culturas. El maestro Asín Palacios quería entender cómo, por 
ejemplo, San Juan de la Cruz y Santa Teresa de Jesús manejaran en sus poemas y en su prosa 
extática una simbología con fuertes afinidades con la islámica. ¿Cómo era posible que ambos 
religiosos cristianos eligieran cantarle a la experiencia transformante desde coordenadas 


orientales? 


? Asín Palacios, Miguel. 4/gazel; Dogmática, moral, ascética, Por Miguel Asín Palacios ... Con 
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En sus últimos años de vida, Asín Palacios tuvo noticias de los manuscritos aljamiado- 
moriscos, que daban cuenta de una literatura híbrida producida en ambientes clandestinos. La 
codificación de los manuscritos debió fascinar a Asín Palacios, que no dudó en proponer a los 
moriscos como el posible puente de transmisión entre los al-akbar sufíes y la mística cristiana, 
entre un Algacel y un San Juan de la Cruz; entre los anónimos Nawadir y Teresa de Jesús. Pero 
las teorías del maestro Asín Palacios no se perdieron con su muerte. Años más tarde, Luce 
López-Baralt retomó los estudios que comenzara el pionero Asín Palacios y ha aportado 
innumerables hallazgos cimentados en el rastreo exhaustivo de los motivos y la imaginería sufí 
medieval que coincide con la utilizada por San Juan de la Cruz y Teresa de Jesús, entre otros 
espirituales peninsulares. 

Los versos del místico carmelita han sido iluminados por el nuevo lente oriental al que la 
investigadora los expone, del que nuevas interpretaciones afloran por sí mismas. López-Baralt 
calibra cómo motivos temáticos como el pájaro solitario, las lámparas de fuego y los castillos 
concéntricos del alma (este último elaborado por Santa Teresa) se encuentran ya elaborados de 
manera pormenorizada en textos árabes y persas sufíes. 

Aún queda en el tintero el tema que se planteara Asín Palacios sobre si los moriscos 
pudieron haber sido el puente entre los grandes teóricos árabes y la mística cristiana. López- 
Baralt, en el estudio introductorio de la obra póstuma del maestro Asín Palacios, Sadilies y 
alumbrados, afirma que tras un exhaustivo examen de los manuscritos aljamiado-moriscos, todo 
tiende a indicar que los criptomusulmanes no conservaron el saber de sus antecesores en materias 


espirituales tan elevadas. No obstante, años más tarde López-Baralt ha podido corroborar la 
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existencia de manuscritos aljamiados-moriscos que citan textualmente, por ejemplo, la obra de 
Al-Quéayri, autor sufí del siglo XT'. 

En lo referente al caso del Mancebo de Arévalo tanto Luce López-Baralt como María 
Teresa Narváez Córdova catalogaron el discurso del Mancebo de Areválo como pseudo- 
místico!*. No obstante, hace pocos años ha sido la propia Narváez la que ha reconsiderado su 
inicial postura tras el hallazgo en fragmentos de la obra titulada Tafsira, del Mancebo de 
Arévalo, de elementos pertenecientes a una imaginería que podría explicarse en relación al 
discurso sufí de autores persas y sufíes. Narváez se enfoca, sobre todo, en el capítulo titulado 
“Kapítulo ke tarata de ke kosa es/ el-innas y-el annas”, donde el Mancebo discurre sobre cómo 
estos términos el innas y el annas, despertar y somnolencia respectivamente, son términos 
referentes a estados espirituales, y a lo largo del texto ata este discurso espiritual a metáforas 
como humo, sudor, calor, entre otros. En otras palabras, un fragmento muy enigmático de la obra 
del autor más prolífico de las letras aljamiadas podría explicarse desde la imaginería sufí. 

La pregunta es ineludible, ¿acaso sólo este fragmento de la literatura de la literatura 
aljamiado-morisca puede ser leído a partir de la imaginería que cifra el discurso sufí? ¿Qué otros 
textos de la literatura aljamiado-morisca pueden ser leídos bajo este registro? ¿En qué se acercan 


y en qué se alejan los discursos espirituales de estos autores peninsulares de los textos sufíes 


10 Para ver más en detalle, consultar López-Baralt, Luce. La literatura secreta de los últimos 
musulmanes. Trotta, 2019, pp. 293-346. 
11 López-Baralt, Luce, and Narváez, M.? Teresa. “Estudio sobre la religiosidad popular en la 


literatura aljamiado-morisca del siglo XVI.” Revista de dialectología y tradiciones populares, 


vol. 36, 1981, pp. 17-52. 
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previos? Existen resonancias y distanciamientos, como iré abordando oportunamente. Son estas 
preguntas las que conforman mi punto de partida para el estudio que aquí propongo. No se trata 
de probar que los moriscos fueran el “eslabón perdido”, como intuyó el maestro Asín Palacios, 
pues la simbología morisca de origen sufí no coincide con la de los carmelitas, sino de descubrir 
qué conocimientos espirituales islámicos podían estar ocultos en los manuscritos de uno de sus 
autores más prolíficos, el Mancebo de Arévalo. 

Por tanto, pretendo auscultar en detalle la obra del Mancebo de Arévalo intentando 
responder a lo anterior, y explorando fragmentos que tras siglos de estudio no han sido 
comprendidos cabalmente y, en otros casos, nunca han sido abordados por la crítica. Soy 
consciente del problema histórico al que me enfrento: plantear cómo los moriscos del XVI y 
XVII, representados en el Mancebo, pudieron conocer el discurso sufí. Dicha incógnita es 
evidente y, probablemente, nunca será resuelta. Pero es lícito pensar que en una comunidad 
criptomusulmana fuera más fácil que circularan manuscritos musulmanes de tema místico, ya 
que tenemos documentados los códices de Al-Ghazalt, que al parecer los moriscos leían 
directamente en árabe. Pretendo constatar que sí es posible ocuparse de los textos aljamiado- 
moriscos e intentarlos decodificar y entender desde un discurso oriental que sin duda presenta 
convergencias y resonancias con el cánon islámico. Esto ayudaría a aclarar ciertas incógnitas 
literarias que no han sido resueltas por la crítica hasta el momento. 

Para llevar a cabo lo anterior, pretendo brindar una nueva lectura a algunos de los 
fragmentos más enigmáticos del Mancebo de Arévalo. Urge intentar buscar respuestas a los 
arcanos principales de este autor morisco, de seguro el más misterioso del corpus aljamiado. El 
Mancebo representa un hito fundamental en la literatura de la Península Ibérica y nos deja ver 


cuán híbrida llegó a ser durante los siglos áureos. En primer lugar, es el escritor más importante 
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dentro del corpus de la literatura aljamiado-morisca. Más allá de que sean textos “españoles”, 
con todo el debate que esto podría acarrear, pues hay quienes los consideran “españoles” y 
quienes entienden que son textos árabes en lengua española, se trata en el fondo de textos 
producidos en la Península Ibérica durante el periodo conocido como el Siglo de Oro. Aunque no 
se puede precisar con absoluta certeza la fecha de composición de los textos que se conservan del 
morisco abulense, es posible ubicarlo entrado el siglo XVI. Sobre todo lo anterior iré en detalles 
más adelante. 

Importa auscultar los términos técnicos que maneja nuestro autor, cómo los maneja y con 
qué herramientas literarias lo hace. También iré sobre los motivos y el propósito que lo pudieron 
haber animado a escribir como escribía. ¿A qué tradiciones islámicas puede acercarse en su 
discurso? ¿Cómo utiliza las tradiciones islámicas en los pasajes que exploro? ¿Qué líneas 
temáticas asociadas al discurso sufí podrían estar presentes en su obra literaria? ¿En qué se 
distancia de los escritores sufíes que lo preceden? No solo entre él y el discurso sufí, sino dentro 
de su misma producción, que evidencia acercamientos y alejamientos entre las diversas 
religiones que parecen colorearla. Para esto es imprescindible explorar, en primer lugar, 
múltiples autores sufíes, dado lo complejo del discurso del Mancebo que parecería hacerse eco 
de ellos. 

De entre los escritores sufíes que abordaré, Najm al-Din Razi, teórico del siglo XII, 
tendrá un papel indispensable, pues tal vez, podría ejemplificar el pastiche de autores y 
discursos, voces y términos sufíes, que podemos evidenciar en los pasajes del Mancebo. 
Conceptos muy atados al sufismo anterior al siglo XVI como el hombre perfecto y el sueño 
espiritual parecen registrarse en algunos pasajes mancebianos, lo que evidenciaría que el 


morisco maneja un acopio de temas, motivos y simbología ya adheridas a una tradición oriental. 
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No sólo es notoria la presencia de estos motivos simbólicos, sino cómo el Mancebo los emplea 
para desarrollar su discurso espiritual. Por mejor decir, no se trata únicamente de identificar los 
recursos que maneja sino el propósito que lo mueve lo que vale la pena explorar en la creación 
del morisco. 

Como parte del presente estudio, el “problema” histórico, que prefiero llamar “la 
incógnita histórica”, ya ha sido establecido por Miguel Asín Palacios y Luce López-Baralt, y será 
necesario ir sobre sus palabras y ver qué podría aportar a nuestro campo de estudios en común la 
investigación que propongo. El hecho de que exista una literatura de tan joven descubrimiento, 
como es la literatura aljamiado-morisca, implica que todavía hay muchísimos documentos aún 
poco estudiados que podrían arrojar luz sobre qué sabían los moriscos de la cultura de sus 
antepasados. No hay que perder de perspectiva que la literatura aljamiado-morisca se gesta en 
momentos muy difíciles para quienes la producen, que son hijos de su tiempo, y así lo 
testimonian en sus códices clandestinos. 

La voz del Mancebo se mueve en un ambiente híbrido, entre tres culturas y entre tres 
religiones. Su propuesta es particularmente compleja porque no es posible examinarla con un 
solo lente cultural. Conviene adentrarse en sus letras haciendo movimientos pendulares, 
oscilando constantemente entre una cultura y otra, porque probablemente el Mancebo la produjo 
mediante un proceso similar. Este movimiento pendular entre culturas nos obliga a usar un nuevo 
enfoque a la hora de decodificar la literatura mancebiana. 

Propongo pues explorar cómo el Mancebo, una figura inmersa en distintas culturas, que 
se vio obligado a escribir en castellano vertido en caracteres árabes, hijo de un choque cultural e 
identitario, representa la muestra perfecta de todo lo que nos queda por descifrar en las letras 


“españolas”. La literatura del Siglo de Oro aún guarda secretos que nos dejan ver que la cultura 
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peninsular “renancentista” no fue de manera alguna monolítica. Explorar la identidad morisca 
que se gestó en los pliegos aljamiados del siglo XVI y añadir el componente sufí a su 
constitución puede arrojar nueva luz para así entender la literatura que produjeron los moriscos, 
tantas veces ignorados por la crítica siglodeorista. 

Concepto y representación: introducción a la propuesta creativa del Mancebo en los 
“Capítulos de vocablos oscuros” 

El discurso espiritual creativo que el Mancebo expone en los “Capítulos de vocablos 
oscuros” será el eje de la presente investigación. Si bien el Mancebo tiende a deslumbrar al lector 
con un vocabulario singular y complejo y, por supuesto, cargado de palabras que probablemente 
sean de nuevo cuño, pues no aparecen en otros textos moriscos, no es menos cierto que el 
contexto en donde las despliega constituye una incógnita para el lector. Voy a permitirme la 
licencia de aludir al “espanto” que confesaba Dámaso Alonso cuando se refería al desconcierto 
que sentía ante la poesía de San Juan de la Cruz!?. El Mancebo tiene la capacidad de llevar al 
lector a un terreno desconocido e incógnito, probablemente por los posibles entrecruzamientos 


pluriculturales que implica. 


12 Vale la pena citar textualmente el fragmento de Luce López-Baralt en Asedios a lo indecible al 
hacer referencia a cómo la crítica reaccionaría a la obra de San Juan de la Cruz, a la vez que ella 
invitaba a explorar la misma desde la perspectiva oriental. "Vamos a sumergirnos en las aguas 
del poema no sólo más inspirado sino más misterioso de la literatura española, que causó 
"religioso terror" a Marcelino Menéndez Pelayo y "espanto" a Dámaso Alonso por la radicalidad 


de sus enigmas literarios" (31). 
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Para transitar las líneas mancebianas es casi necesario contar con un guía. Por momentos, 
resulta urgente consultar un diccionario tras otro intentando no perder pista, y así poder paladear 
los secretos que el Mancebo codifica en sus palabras arcanas. Se trata de una travesía, un 
“Journey” en el sentido más completo del término. El lector transita el camino de la palabra. 
Cada una dicta la ruta y paulatinamente el manuscrito va revelando sus secretos y sus 
inesperadas resonancias culturales. 

Varias de estas resonancias se encuentran en textos que versan sobre la espiritualidad 
islámica. Gran parte de estos textos dan una especie de hoja de ruta al lector, ya que delimitan los 
rasgos, patrones y características fundamentales que sistematizan el discurso sufí. En otros casos, 
se trata del recuento de experiencias espirituales que le acontecen al iniciado o viajero espiritual. 
El autor sufí va apostillando el texto, intentando explicar cómo cada imagen representa un 
símbolo particular, y el mismo constituye la representación de una etapa en el proceso 
ascensional hacia la divinidad. 

En muchos de estos textos sufies, el autor se convierte en una especie de comentador que 
va explicando cómo cada término aduce una imagen particular y tiene un significado dentro del 
discurso espiritual islámico. He aquí un punto de convergencia y a la vez de divergencia entre el 
discurso mancebiano y los textos de espiritualidad islámica, en específico, los textos sufíes que 
lo antecedieron. El punto de convergencia reside en que muchas de las imágenes que se registran 
en los textos sufíes de entre los siglos IX al XV, por ejemplo, aparecen en los folios que examino 
del Mancebo de Arévalo y, por tanto, analizarlos como símbolos dentro de un discurso espiritual 
resulta ineludible. Ahora bien, el punto de divergencia es la ausencia del “comentador” en el 


manuscrito mancebiano. El lector puede ir identificando una a una las imágenes y asociándolas a 
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la simbología sufí, pero es una empresa que el lector debe llevar a cabo mediante un ejercicio 
activo de comparación y contraste con los textos sufíes previos. 

Podría decirse que el Mancebo codifica su discurso gracias a la imaginería sufí, pero no 
la comenta, no va explicando el significado de cada imagen, de cada símbolo. Los motivos 
literarios son opacos y, como iré mostrando más adelante, en algunos pasajes del manuscrito 
alude a cómo previamente ya se ha escrito sobre los temas sobre los que él discurre. Así sucede 
con los conceptos del innas y el annas!*, conceptos asociados al despertar y somnolencia 
espiritual, que incluso el Mancebo repite en el capítulo sobre los sueños de al-Jadir, figura mítica 
en el sufismo. Pero el Mancebo rehusa dar pormenores del mismo aduciendo a otros discursos, 
en los que señala que se ha “dicho mucho” sobre el tema. Es decir, el discurso mancebiano no es 
un discurso espiritual que va explicando al lector con detalle cada uno de los rasgos que lo 
definen. De modo tal, que los posibles paralelos con el sufismo ayudarán en el presente estudio, 
pero sólo indicarán la ruta fundamental que el Mancebo va dándonos a conocer de manera opaca. 
La ruta está codificada en imágenes que, a su vez, se traducen en símbolos, en ocasiones en 
metáforas, en símiles e incluso en la personificación, con los cuales el Mancebo va tejiendo su 
novedoso discurso espiritual. 

En esta investigación privilegio la retórica de este escritor morisco haciéndome eco de 
Jonathan Culler (The Pursuit of Signs), que habla de los “figurative devices such as metaphor” 
(210) y, sobre todo, en lo que él denomina como “gradiloquent language” (210), donde la 


metáfora es “an authentic image” (211). Es decir, el Mancebo logra incorporar con acierto en su 


13 Los vocablos árabes transcritos en aljamía: i.e. innás -> 'in“as; annás -> an-nu'as (o quizás an- 


na'sa). 
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prosa imágenes codificadas en varias instancias mediante la metáfora, por ejemplo, y con ella 
dicta los vínculos entre los discursos espirituales que parece conjurar en su manuscrito. 

Dichos vínculos en el discurso mancebiano se dan a través de la palabra misma, pero 
revelada en el texto “based on the perception of an essential similarity”, como diría Culler 
cuando define la metáfora (212). Es decir, el Mancebo dirime sus temas espirituales mediante la 
prosa codificada en imágenes auténticas. Por tanto, en el presente estudio he identificado la 
imaginería presente en los manuscritos mancebianos, sobre todo, atendiendo las posibles 
resonancias de otros textos previos. Todo parece indicar que la retórica del Mancebo va en una 
línea de pensamiento articulada en espiritualidad islámica. 

Exploraré en detalle la imaginería de los “Capítulos de vocablos oscuros” de manera 
integral, analizando desde el “Capítulo del innas y el annas” hasta “El sueño que soñó al-Jadir”. 
Verlos en su conjunto me permitirá dar coherencia temática y estructural al análisis de dicha 
imaginería. Se trata de analizar en su conjunto la propuesta literaria que el Mancebo concibió 
como tal. 

La idea fundamental es entender la propuesta total del morisco y descifrar qué quiso 
proponer en estos capítulos tan enigmáticos. De otra parte, iré recopilando aquellas instancias en 
la obra mancebiana que fuera de los “Capítulos de vocablos oscuros” también constituyen un 
discurso espiritual. Por ejemplo, en el Sumario de relación y ejercicio espiritual, una de las 
voluminosas obras atribuídas al Mancebo, editada por Gregorio Fonseca, aparece un pasaje sobre 
la creación del Corán que se despliega en una imaginaría asociada a la iluminación en el discurso 
espiritual, que atenderé oportunamente. 

Por tanto, debido al modo particular que parece cifrar el discurso espiritual mancebiano 


resulta necesario un estudio que logre adentrarse en el significado de lo que el Mancebo expone 
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al lector mediante conceptos, para descifrar así su retórica sobre espiritualidad. Es preciso 
delimitar las coordenas que subyacen en el texto mancebiano para atisbar siquiera las 
dimensiones de su contribución literaria, de su retórica, que resultan fascinantes por su particular 
codificación. 

Considero pues que la propuesta discursiva del Mancebo es marcadamente conceptual, 
porque lejos de explicarla en detalle, o de brindar un análisis que ayude a la interpretación del 
lector, el Mancebo opta por confeccionar su relato a través de un conjunto de imágenes que le da 
un significado coherente. Es preciso recalcar que dicho relato está dividido en partes, pues el 
Mancebo delimitó en cinco capítulos su creación discursiva. No explica los motivos que le 
llevaron a determinar dicha estructura, por lo que es posible desarrollar hipótesis en torno a sus 
razones. Resumo mi propuesta teórica de análisis literario de la siguiente manera: el discurso 
mancebiano sintetiza la exposición simbólica/figurativa de conceptos esotéricos que muestran 
convergencias con discursos sufíes previos. El Mancebo parece retomar y desarrollar dicha 
imaginería en una misteriosa prosa codificada que representa de manera creativa lo que ya 
podemos considerar como “la espiritualidad morisca”. 

En las siguientes páginas exploro cómo el Mancebo podría haber construido su discurso 
espiritual, para luego analizar qué propone tanto en detalle como en conjunto. En su virtuosismo 
como escritor, el Mancebo no se limita a reproducir los motivos simbólicos sufíes a modo de 
copia, sino que a partir de ellos construye un nuevo discurso complejo tanto en imágenes, como 
en conceptos, forma y representación: estamos ante un creador original que elabora un discurso 
espiritual propio. 

De ahí que un examen exclusivo del texto mancebiano a partir de un solo teórico sufí no 


es suficiente para entenderlo cabalmente. Si fuera este el enfoque, resultaría sobrecogedora la 
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cantidad de flecos que quedarían sin entender. Es preciso entender la propuesta teórica que hace 
el Mancebo en estos capítulos para poder integrarla a la totalidad del estudio de su obra escrita, 
que muchos estudiosos afirmaban inexistente o imposible de corroborar. Calibrar su 
conocimiento y creación en estos folios es vital para lograr entender quién es el Mancebo de 
Arévalo como escritor, cómo la literatura española tiene un nuevo exponente de un discurso 
espiritual cifrado en conceptos espirituales tan complejos y creativos, que buena parte de la 


crítica literaria afirmaba que su origen literario era imposible de corroborar. 
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Capítulo I 


Las sombras espirituales: metáforas del olvido en el discurso del Mancebo 
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Sombra, oscuridad y mancha: el lenguaje oscuro del Mancebo de Arévalo 
Breves apuntes sobre el innas y el annas 

Para interpretar el lenguaje codificado del Mancebo en el capítulo sobre el innas y el 
annas, que se encuentra tanto en la Tafsira como en el Breve compendio!*, es preciso desglosar 
todas las imágenes vinculadas a la definición de estos términos que propone el morisco. 
Mediante este ejercicio, el análisis podrá ser más exhaustivo a la vez que abarcador. 

En primer lugar, el Mancebo comienza por describir el innas y señala que es una “gota 
negra” que está ubicada en el corazón. Importa señalar que aquí el Mancebo podría estar 
aludiendo a una aleya coránica que habla del mal en el corazón: Kallá bal rána “ala qulúbi-him 
má kaánu yaksibúna (¡Mas no! De hecho, se revisten sus corazones con todo [el mal] que habían 
adquirido) (Corán LXXXIII: 14). Más aún, el concepto de la mancha negra en el corazón del 


pecador tiene raíces mucho más antiguas, como en los hadith?? o tradiciones proféticas que sirve 


14 He localizado algunas diferencias entre la versión de este capítulo que se encuentra en la 
Tafsira con la del Breve compendio. Iré apuntando a las mismas según discuta su relevancia para 
el presente estudio. 

15 “In Islam hadith is the term applied to specific reports of the prophet Muhammad 's words and 
deeds as well as those of many of the early Muslims; the word is used both in a collective and in 
a singular sense. After the Prophet 's death, his companions collected reports of what he had said 
and done, and they recounted the reports among themselves in order that the living memory of 
Muhammad 's example might influence the community of believers” Speight, R. Marston. 
"Hadith." In The Oxford Encyclopedia of the Islamic World. Oxford Islamic Studies Online. Mar 


28, 2021. <http://www.oxfordislamicstudies.com/article/opr/t236/e0286>. 
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en parte de glosa a la aleya coránica antes citada. Me refiero específicamente al hadith en Sunan 
ibn Majah 4244, y será preciso ver cómo la tradición aborda en sus detalles el concepto de la 
“mancha en el corazón”. Por tanto, a continuación, cito el hadith en Sunan ibn Majah 4244** y su 
traducción al castellano”. 

haddathaná hisam bnu '“ammarin, haddathnáa hatimu bnu ismá'ila, wa-l-walidu bnu 


muslimin, gála haddathna muhammadu bnu “ajláana, “an al-qa'ga' 7 bnu hakimin, “an 


sálihin “an abí hurayrata “an rasúli Allahi --salla Allah “alay-hi wa-sallama-- gála: 


inna al-mu'mina idhá adhnaba kánat nuktatu sauda 'u f1 galbi-hi fa-in taba wa-naza 'a wa- 
stagfara suqila qalbu-hu fa-in záda zádat fa-dhalika ar-ránu alladhí dhakara-hu Allaha fi 


kitabi-hi: kalla bal rána “ala qulúubi-him má kanú yaksibúna 


“*...el mensajero de Alá (¡que la paz y las bendiciones de Alá sean con él!) dijo: En verdad 
cuando el creyente peca una mancha negra aparece en su corazón. Si se arrepiente, deja el 
pecado, y pide perdón, su corazón quedará pulido. Pero si [su pecado] crece, también 


crece [la mancha negra]. Es ese Ran (esa revestidura de pecados) que menciona Alá en 


16 También véase la variante de este hadith en Sunan al-Tirmidhi 3334: “.... inna al- “abda idha 
akhta'a khati atan nuktat ft galbi-hi nuktatun sauda 'un fa-idha huwa naza 'a wa 'stagfara wa- 
tába suqila qalbu-hu wa-in “ada zida fi-há hattáa ta luwa qalba-hu wa-huwa ar-ránu alladhí 
dhakara Allaha kallá bal rána “ala qulubi-him má kanú yaksibúna” 

17 Agradezco a Luis Girón Negrón por proporcionarme el hadith tanto en su versión en árabe 


como la traducción al castellano del mismo. 
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Su Libro: “¡Mas no! De hecho, se revisten (rána) sus corazones con todo [el mal] que 

habían adquirido” (83:14). 

Por tanto, la mancha negra aparece en el corazón de un pecador. Es decir, el corazón del 
hombre posee una mancha negra tras cometer un pecado, según lo recoge el hadrth. De hecho, el 
Mancebo también habla del “pecado” en la medida en que señala cómo tras la pérdida de la 
gracia es que el corazón de Adán se oscurece. Tras explicar que el innas es una gota negra en el 
corazón, posteriormente, va sobre cómo se explica la aparición de dicha gota negra en el 
corazón. Dicha explicación apunta a la pérdida de la gracia de Adán. Pero el Mancebo resalta 
cómo “sudó” Adán y cómo “se enfrió”. En otras palabras, el innas provoca sudor y frío en el ser 
humano. Tanto el sudor como el frío son metáforas corporales que tienen su lectura espiritual, y 
que atenderé en la presente investigación. Por ahora, sigamos con la información que provee el 
Mancebo sobre el innas. 


El Mancebo añade que cuando Adán sudó y se enfrió, “se desfeuzó”** su faz. Desfeuzar, 


según el Glosario de voces aljamiadas quiere decir “deshauciar”, “perder la fe”, desesperar; 
mientras “desfeuzamiento” quiere decir “desesperación” (206). Dicha definición aporta un 
relevante significado al texto mancebiano en cuanto a la descripción que hace el Mancebo sobre 


el innas y cómo este afecta a Adán. Se puede decir que la sintomatología de Adán, según lo 


expuesto por el Mancebo, tiene un sentido trascendente. Importa ir sobre esta “desesperación” en 


18 Aquí estoy citando el Breve compendio porque la versión de la Tafsira según editada por 
María Teresa Narváez dice "fewussó", y dicho término no aparece registrado en el Glosario de 


voces aljamiadas. 
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el rostro de Adán, ya que este “desfeuzamiento del rostro” tiene como resultado un 
oscurecimiento del mismo. 

La desesperación, pérdida de fe o, en palabras del Mancebo, ““desfeuzamiento” de la cara 
de Adán se describe de la siguiente manera, “entre una y-otra kon-/ gossa rrefiriyose $u persona 
de tal manera ke se desfeuzó Su fas/ ke era más kalara ke el sol y así mesmo $u Sangre ke era mas 
balanka/ ke la leche, toda kedó tisnada” (237v). Nuevamente, el innas sigue vinculado al 
oscurecimiento. La opacidad que provoca en el hombre, en este caso, en Adán, se revela en el 
exterior, en su cara. Su faz muestra un cambio de color. Adán pasa a tener una cara tiznada. 
Dicha imagen o representación del rostro oscurecido, tiznado o negro en el código del lenguaje 
espiritual no lo inventa el Mancebo, ya tiene referentes que he podido constatar, por ejemplo, en 
Najm al-Diín Razi, autor persa del siglo XIII. Más adelante discutiré profusamente el texto de 
Razi titulado Mersad al-'abad (The path of God's servants)!”, con relación al código literario 
cifrado que maneja el Mancebo. 

Con esta imagen tan representativa, el cambio de Adán tras la pérdida de la gracia es 
evidente y el innas en su corazón deja ver su infortunio. El oscurecimiento arropa la figura de 
Adán, que ahora posee al innas como elemento diferenciador. No obstante, el relato no se limita 


al rostro, pues el innas tizna otra parte del cuerpo del Adán, la sangre, “así mesmo Su Sangre ke 


19 Manejo la siguiente edición: Najm al-Din Ráz1, “Abd Allah, ibn Mu. The Path of God's 
Bondsmen from Origin to Return = (Mersad Al-“ebáad Men Al-Mabda' elá 'l-ma ad): A Sufi 
Compendium. Ed. Hamid Algar. [Corrected and updated] ed. North Haledon, N.J.: Islamic 


Publication International, 2003. 
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era mas balanka/ ke la leche, toda kedó tisnada” (237v). El Mancebo oscurece a Adán con su 
lenguaje codificado. 

El innas se manifiesta pues tras la pérdida de la gracia como un estado de oscurecimiento 
del cuerpo de Adán. Es preciso resaltar que para que ocurra dicho oscurecimiento en la fisiología 
de Adán, la prexistencia de la claridad en dicha constitución externa e interna está dada. Sólo un 
cuerpo claro puede tornarse en oscuro. La claridad original de Adán está explicada por su 
inherente origen divino. Ante la pérdida de la gracia, Adán adquiere una nueva coloración, una 
nueva exterioridad e interioridad, y la sufre. 

No ha de pasarse por alto que el Mancebo destaca el verbo “desfeuzar” para aludir a la 
desesperación que precede y provoca el cambio de color, es decir, el oscurecimiento tras la 
pérdida de la gracia. El proceso que ocurre tras la pérdida de la gracia por parte de Adán es 
angustioso, y puede recordar las descripciones hórridas que vemos en los textos musulmanes y 
moriscos sobre la muerte?”. La desesperación y el dolor se apoderaban del hombre que era 
visitado por la personificación del ángel de la muerte, y este procedía a arrancarle el espíritu, 
causando gran tormento. La descripción del innas por parte del Mancebo trata de un 


acontecimiento igualmente desesperante para Adán, pero debo apuntar que he localizado pasajes 


20 Para ver en detalles un estudio sobre la muerte en la literatura árabe refiérase a Miguel Ángel 
Vázquez en Desde la penumbra de la fosa. Posteriormente, yo misma he podido constatar en un 
estudio al respecto, "La visión de la muerte de un refugiado de Túnez", cómo los moriscos son 
herederos de esta tradición descriptiva y tormentosa sobre la muerte, aunque la suavizan en 


algunos aspectos. 
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en la obra de Raz1, por ejemplo, que destacan esta “pérdida de la gracia” y oscurecimiento en el 
interior de Adán de manera similar a la expuesta por el morisco abulense. 

Más adelante iré desvelando las conexiones entre la descripción del innas del Mancebo 
en sus aspectos oscuros y el vínculo que tiene con la figura de Adán. Por el momento, continúo 
destacando en qué consiste el innas para el morisco abulense, que nos da noticia de otra 
propiedad del innas, “toda kedó tisnada 1 komo toda kosa haze baskosidad komo/ lo bemos por 
esperiyensiya ke despuwes ke uno a pasado un S$udor” (237v). El Mancebo destaca la 
“baskosidad”. En principio se podría deducir que el innas es viscoso, pero no es exactamente 
esto lo que realmente hace el Mancebo en la construcción de la oración. Podría entenderse a 
modo de refrán, de sentencia de experiencia de vida. Me refiero a que “komo toda kosa haze 
baskosidad” parece decir “como quien llega para quedarse”, como diría el dicho popular de 
cualquier sujeto (en este caso objeto) que se establece sin miras a desaparecer o irse por voluntad 
propia. No obstante, el Mancebo parece aludir acto seguido al aspecto viscoso en su más 
explícito significado, “kedó la bas-/ kosidad enserrada en $u kuwerpo y-apegada en $u korazón 
y-en/ 3us entrañas” (2371). Este aspecto viscoso confiere al innas la caracterización de elemento 
que se adhiere a la interioridad del cuerpo pero cuya presencia se refleja en el exterior. 

Si bien lo anterior va aportando algunas pistas sobre qué es el innas, aún queda por 
descifrar un fragmento que complica el discurso sobre este oscurecimiento del interior del 
hombre. Resultan enigmáticas las últimas líneas del Mancebo en referencia al innas, “Puwes 
desta rrefiriyada kedó la pegasa tan/ adormiyda komo la misma karne i kon tal tisne komo fuwe 
Su palante-/ mento ke todabíya llama de una manera iba kontara el mobimiyento espirituwal/ kes 
la defensa de nuwestaras almas, de modo ke la pegasa del/ pekado kedó kon rraís rreberberante 1 


haze todabíya un supuwesto. / (237r). De repente, el Mancebo articula un poco más su discurso y 
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aquello que era viscoso, no solamente lo define como una “pegasa”, elemento adherido a otro, 
sino que se encuentra “adormiyda”, es decir, dormida. El innas se encuentra en estado de reposo 
en el cuerpo de Adán. 

Carne e innas quedan en un estado similar, dormidos. No obstante, el hecho de que esté 
dormida la “pegasa” o el innas, no es óbice para que el Mancebo vuelva a insistir en la oscuridad 
con la cual ya le había caracterizado, “i kon tal tisne komo fuwe $u palante-/ mento”. Es decir, 
que el innas está pegado y dormido en la interioridad de Adán, y su “planteamiento” también 
está “tiznado”. La frase “komo fuwe $u palante-/ mento” puede ser analizada de dos maneras. En 
primer lugar, el Mancebo puede referirse a ese planteamiento o exposición que acaba de elaborar 
como un “planteamiento tiznado” en términos de la complejidad que entraña. Por otro lado, 
podría ser que el Mancebo se refiera al mismísimo acto mediante el cual el innas se hace 
presente en el cuerpo de Adán. Es decir, la oscuridad de su existencia al causar el tormento, la 
desesperación y la congoja en Adán, permanecerá igual en su estado dormido. En otras palabras, 
el atributo de la oscuridad no abandona al innas al pegarse o adherirse a Adán, sino que las 
características del mismo se reflejan, en lo que podría catalogarse como mímesis en este hombre. 
Por tal razón, Adán se oscurece interior y exteriormente, sangre y cara quedan tiznadas como el 
mismo innas. Parecería que la oscuridad se adhiere tercamente al alma y cuerpo de Adán como si 
fuera algo molestoso, pegajoso, que es difícil desprender. 

El oscurecimiento es el elemento distintivo del innas como efecto en el cuerpo del 
hombre, pero todavía falta que el Mancebo arguya explícitamente que su discurso sobre el innas 
está enmarcado en el ámbito de lo espiritual. El morisco lo argumenta cuando alude a la 
importancia del innas, “ke todabíya llama de una manera iba kontara el mobimiyento 


espirituwal/ kes la defensa de nuwestaras almas, de modo ke la pegaña del/ pekado kedó kon 
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rraís rreberberante 1 haze todabíya un supuwesto” (237r). El discurso del Mancebo se complica y, 
a la vez, plantea explícitamente el terreno espiritual en que se mueve. El innas es pues una 
auténtica imagen espiritual. 

Al manifestarse en el cuerpo del hombre, el innas va en contra del “movimiento 
espiritual”, que constituye la defensa del alma. De este modo, la presencia del innas en el cuerpo 
del hombre, en este caso de Adán, implica una lucha interior. Es decir, no es una lucha al uso, 
física, sino que “iba kontara el mobimiyento espirituwal/ kes la defensa de nuwestaras almas”. El 
innas sostiene una lucha contra un “movimiento espiritual” que se encarga de defender el alma 
del hombre, es decir, que ese movimiento espiritual es defensa de “nuestras almas”. En este 
instante, el Mancebo le hace un guiño al lector. El morisco abulense nos deja saber que estos 
conceptos espirituales no son exclusivos de Adán, es decir, que su origen es el “primer hombre” 
pero su existencia se encuentra en todos nosotros. 

El Mancebo destaca que el movimiento espiritual es la defensa de nuestras almas y, al 
instante, el texto se transporta del espacio físico corporal, que hasta el momento dominaba el 
discurso del morisco, a un espacio espiritual. Este giro en el lenguaje del Mancebo constituye el 
punto clave, el punto de inflexión para situar su creación discursiva en el contexto de un discurso 
sobre espiritualidad. Valdría la pena cuestionarse si ese “cuerpo”, ese “frío”, ese “sudor”, esa 
“viscosidad”, esa “gota negra”, son metáforas para referirse a estados espirituales. Son imágenes 
que funcionan como “an authentic image”, como diría Culler en su indispensable The Pursuit of 
Signs. Cada una de estas imágenes mancebianas toman el protagonismo en los fragmentos en los 
que el Mancebo discurre sobre espiritualidad. En cada vocablo del morisco resuenan las voces de 
otros escritores que anteriormente utilizaron los mismos términos, pero en el discurso del 


Mancebo parece más concentrado que el de sus predecesores. 
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Desarrolla su concepto primario, el innas, y opta por describirlo en cada línea, y para 
definirlo utiliza más conceptos. Define con conceptos el concepto primario. El Mancebo concibe 
el discuro espiritual dentro de una retórica ornamentada: como diría Culler, “descriptions 
function metaphorically -they do not simply designate the context from which they emerge” 
(Q14). La retórica mancebiana se sustenta en imágenes que funcionan como descripciones que no 
sólo revelan resonancias con el contexto oriental, como iré analizando en estas páginas, sino que 
funcionan metafóricamente. El Mancebo articula su discurso espiritual a partir de una imaginería 
que nutre de descripciones metafóricas y que, atadas, van creando una retórica hermética que 
necesita ser decodificada. 

Todo lo anterior podría definirlo como el código mancebiano, donde las conexiones que 
se desprenden del lenguaje mismo tanto en el texto morisco como con otros textos previos son 
fundamentales para arrancarle los secretos, los significados, las posibilidades del texto, y para 
siquiera comenzar a intuir las dimensiones de su propuesta discursiva sobre espiritualidad. Si 
bien la propuesta del mancebo se basa en codificar el lenguaje mediante descripciones 
conceptualizadas que funcionan a partir de la metáfora, por ejemplo, no se limita a lo anterior. 
Hay una relación espejo entre las posibilidades de cada imagen y las posibilidades del discurso 
que la contiene. Es decir, entiendo que el Mancebo cifra su discurso metafórico basado en 
conceptos sufíes. No obstante, el Mancebo despliega un lenguaje más opaco y florido. Su 
discurso parece más pormenorizado en cuanto a su metaforización. Esto es precisamente lo que 
pretendo dilucidar en la presente investigación. 

Apuntes sobre el annas 
Ya hemos visto cómo el Mancebo elabora en su discurso el concepto del innas. Acto 


seguido, irrumpe en sus letras otro concepto que destaca con descripciones copiosas. Cedo la 


41 


palabra al Mancebo para ver su presentación, “LA DEKALARASIYÓN/ DEL ALNNAS el ya 
otra disposisiyón de mobimiyento 1 otro/ tenor de Sentido. E3 una baskoSidad ke la distila la 
Sangre y el/ kalor natural porke komo $e a dicho toda kosa haze baskosidad i korrub-/ siyón” 
(237r). Con estas líneas, el Mancebo comienza su discurso sobre el annas, y ya se percibe la 
cercanía de este concepto al del innas. Parecerían ser términos hermanos. 

En otras palabras, en estas líneas se percibe una especie de relación espejo entre ambos 
términos. Como es lógico, el primer vínculo entre ambos términos es que sólo varían en una 


cer» cc 


letra, y es la letra de inicio. En el primer caso es la letra “1”, “innas”, y en el segundo, el concepto 
cambia por una sola letra, “a”, en “annas”. Es evidente que el Mancebo tiene la intención de 
vincularlos y, por ende, esto podría extrapolarse a que nuevamente el manuscrito revela otro 
término espiritual. El Mancebo nos lo explica a través de imágenes auténticas que en ocasiones 
serán metáforas corporales. Parecerían conceptos a los que les infunde varios significados. 

El discurso espiritual del Mancebo parece sostenerse en estos dos conceptos: el innas y el 
annas. En sus palabras, el annas “e3 ya otra disposisiyón de mobimiyento i otro/ tenor de 
sentido” (2371). Aclara que es “otra” y “otro”, y es que con los mismos términos se refirió al 
innas: “disposición de movimiento” y “tenor de sentido”. Para el morisco, no se trata de explicar 
de modo sencillo lo que es el innas y el annas, sino que les imprime una complejidad adicional 
al catalogarlos como “disposición de movimiento y tenor de sentido”. No obstante, el Mancebo 
los vincula y ambos términos aluden a un discurso espiritual. Ambas definiciones resaltan por su 
estilo ornamentado. 

El Mancebo no dice exclusivamente que el annas es un movimiento sino una 


“disposición de movimiento”: no hay que pasar por alto su distinción. ¿A qué se podría referir el 


Mancebo con “disposición”? ¿Se trata, como en el caso de innas, de una especie de estado 
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original en la cual se encuentra el hombre, estado que en el caso del innas se explica por la 
pérdida de la gracia de Adán? En cierta medida, aparecerían ambos como estados del cuerpo que 
lo hacen apto a disponerse al movimiento. Es decir, lo hacen receptáculo viable para un 
acontecimiento espiritual. 

Otro tanto ocurre con “tenor de sentido”, pues según la Real Academia de la Lengua 
Española “tenor de” se trata de “según, conforme a”. En el caso de la exposición mancebiana 
podría leerse: según o conforme “al sentido”. ¿Conforme al sentido espiritual? Es una pregunta 
fundamental pero que puede contestarse de inmediato puesto que el Mancebo señala “otra” 
disposición de movimiento y “otro” tenor de sentido. El discurso, así como el lector, se siguen 
moviendo en el terreno de la espiritualidad en su estado más mancebiano, redundantemente 
metafórico. 

El Mancebo destaca el término del annas apuntando que “es una baskosidad ke la distila 
la Sangre y el/ kalor natural porke komo 3e a dicho toda kosa haze baskosidad i korrub-/ siyón” 
(237r). Sería preciso modernizar un tanto estas líneas para interpretarlas con más sencillez. En 
otras palabras, según el Mancebo, el annas es una viscosidad que destila la sangre y el calor 
natural porque, como se ha dicho, toda cosa hace viscosidad y corrupción. El morisco escritor 
hace acopio de múltiples imágenes para definir o describir un concepto. Opto por aludir a ambas 
opciones pues la escritura del Mancebo no destaca por brindar definiciones explícitas sino y, 
sobre todo, por describir, y para ello se vale de las imágenes y de conceptos que le sirven como 
el instrumento vital de su creación discursiva y literaria. La cita previa es un claro ejemplo de los 
rasgos que distinguen la composición del discurso espiritual mancebiano. 

El annas es viscosidad que proviene de la sangre misma y, no hay que olvidar que el 


innas también resalta por la viscosidad que despliega, pues es una “pegasa”. En ambos casos, 
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tanto el innas como el annas tienen como característica medular el ser viscosos. Dicha 
viscosidad proviene, según el Mancebo, no sólo de la sangre sino, en el caso del annas, del calor 
natural. Semejantes imágenes se aferran al cuerpo, a lo material y son el producto de un proceso 
que parecería ser físico. Me refiero al verbo que utiliza el Mancebo, “destilar”. Tanto la sangre 
como el calor natural posibilitan el surgimiento del annas, pues son ellos los que lo destilan. 

Habría que cuestionarse qué implica un proceso de destilación. ¿Se trata de un proceso de 
limpieza, de purificación? El Mancebo añade “porque, como se ha dicho, toda cosa hace 
viscosidad y corrupción”. En este punto el lenguaje se vuelve confuso pues se trata de un proceso 
de destilar que provoca que el producto sea viscoso y corrupto. Dicha corrupción parecería 
apuntar a todo lo contrario de purificación o, ¿es el annas el producto de la destilación y no el 
“cuerpo destilado o purificado”? 

El annas es viscoso y corrupto, más aún, es corrupción que destila la sangre. ¿Qué 
apariencia tiene lo que destila? ¿De qué color es aquello que destila? En el caso del innas impera 
el negro, pues es una gota negra que provoca el oscurecimiento de la sangre y la cara, en 
resumen, de imágenes oscuras. Adentrarse en una lectura mancebiana implica reconocer que los 
colores son fundamentales para decodificar el lenguaje y discurso de este morisco. Por tanto, 
conviene plantearse cómo esta descripción del annas como viscosidad y corrupción que destila la 
sangre puede sugerir un vínculo con el innas. 

Dicho vínculo queda establecido por aquello que les posibilita la existencia: la sangre. 
Entender cómo funciona el elemento de la sangre permitiría comprender un poco más qué quiere 
proponer el Mancebo con ambos términos, innas y annas, y cómo el vínculo que se preludia en 
la semejanza léxica de los términos se manifiesta incluso en la metáfora que los hace surgir. La 


sangre los ata, los hermana aún más, y conviene preguntarse si ambos términos aluden a 
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procesos dependientes, un tanto cíclicos o, al menos progresivos, que implican transformación. 
Para intentar dilucidar cómo funcionan ambos, si se trata de procesos contestatarios es preciso 
explorar en más detalles cómo están presentados en el manuscrito. 

En el caso del innas, el Mancebo declara que en tanto Adán pierde la gracia, se hace 
presente la gota negra en el corazón, es decir, el innas, y toda la sangre del primer padre, que era 
más blanca que la leche, quedó tiznada. Es decir, la presencia del innas provoca el 
oscurecimiento de la sangre. Además, el Mancebo añade que la cara igualmente quedó tiznada, y 
que Adán se enfrió. Por otro lado, cuando el morisco abulense articula su discurso sobre el annas 
señala que es viscosidad y corrupción que destila “la sangre y el calor natural”. Destilar proviene 
del latín destillare que significa “gotear, caer gota a gota”, y conlleva “calentar un cuerpo hasta 
evaporar su sustancia volátil que, enfriada después recupera su estado líquido”, según la Real 
Academia de la Lengua Española. Si el innas es un gota negra que oscurece la sangre y el annas 
es viscosidad y corrupción que destila la sangre, es decir, que cae gota a gota en un proceso de 
calor, ¿es una única gota, es un sólo elemento líquido en procesos diferentes? 

El discurso del Mancebo va entrelazando términos que resaltan por su complejidad 
conceptual, que destacan como imágenes auténticas y que, en principio, han sido analizados por 


la crítica como despertar y somnolencia espiritual?!. Pero más bien parece que se trata de 
y 


21 En muy recientes conversaciones con María Teresa Narváez, editora de la Tafsira, manuscrito 
mancebiano que también contiene el capítulo sobre el innas y el annas casi identicamente al del 
Breve Compendio, he podido trasladarle mis dudas sobre la definición casi dada por la crítica 
literaria sobre estos términos como despertar y somnolencia, respectivamente. Aunque ella así 


los define en la “Nota premiliminar” de su edición publicada en 2003, me comparte que 
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procesos espirituales que acontecen durante el estado del despertar y del dormir. No obstante, 
todavía queda mucho por analizar del discurso mancebiano en relación al innas y annas. Por 
ahora, es preciso apuntar el vínculo que existe entre ambos términos y la cercanía de las 
metáforas que los definen. 

Según el Mancebo, el annas tiene un momento particular de acción, “este alnnas no nos 
fatiga Sino en Suweños pesados o/ kuwando el kuwerpo está molido de algún garande tarabayjo” 
(2371). El annas fatiga a quien sueña “pesado” (podría ser “profundamente”) o está “molido”, 
que podría entenderse como cansado o exhausto por un gran trabajo. ¿Cómo entender a qué se 
refiere el Mancebo con el término “fatiga”? A grandes rasgos, el morisco escritor explica cómo 
el annas actúa sobre el durmiente o sobre el exhausto, ¿espiritualmente hablando? Es decir, no se 
trata únicamente de que el annas va a manifestarse en un cuerpo dormido, también en un cuerpo 
cansado. El Mancebo amplía su espectro y no limita la presencia del annas a un proceso del 
sueño, sino que puede manifestarse en un cuerpo cansado, ¿pero despierto? ¿Esto implica la 


necesidad de replantearse la definición del annas como sueño espiritual? Habría que dejar en el 


anteriormente uno de los encargados de catalogar los manuscritos aljamiados ya los había 
definido como tal. Por mi parte, en estudios al respecto, incluyendo mi tesis de maestría, también 
sostuve esta definición y expuse que el capítulo de los sueños de al-Jadir constituía la 
representación de la teoría que el Mancebo desarrolla sobre estos términos. No obstante, habría 
que replantearse esta definición casi "dada" y volver al texto mancebiano para sustentar lo dicho 


o exponer la duda con argumentos. He aquí uno de los ejes de la presente investigación. 
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tintero ambas posibilidades, pues correspondería examinar si el concepto del sueño espiritual en 
la tradición islámica se puede manifestar durante la vigilia”, 

Ante todo, el discurso mancebiano tiene la virtud de provocar expectación pues se 
observa un proceso que el Mancebo describe utilizando conceptos a través de imágenes, en 
ocasiones, metáforas físicas, corporales, aunque señala que se trata de un discurso espiritual. 
Para desarrollar su propuesta literaria, el Mancebo no se autoriza en discursos espirituales 
anteriores. Es decir, no cita o apunta sus fuentes, si es que las tiene. Será precisamente este uno 
de los objetos de estudio de esta investigación y, por tanto, ir sobre textos anteriores que 
desarrollen el concepto del sueño espiritual. Ahí está el caso de Al-Qu3ayri, en su epístola o 4/- 
Risala Al-Ousayriya. Por el momento, basta dejar expuesta la duda ante ambas posibilidades, y 
auscultar cómo el Mancebo sigue elaborando su discurso sobre el annas para intentar extrapolar 
algunas conclusiones al respecto de su vínculo con el concepto del sueño espiritual. 

No hay que descartar la posibilidad de que el Mancebo quiera redefinir el concepto del 
sueño espiritual, y con ello apuntar a un proceso interior (en el alma) pero que colorea con 
imágenes, que funcionan como símbolos cargados de significados: el cuerpo, que podría estar 
despierto o dormido físicamente, pero espiritualmente dormido o cansado. Ambos casos 
señalados son viables en el discurso mancebiano, “sueño pesado o cuerpo molido”, 


específicamente. En síntesis, el Mancebo cifra su discurso sobre términos asociados a la 


22 Uno de los textos que habría que consultar sería, por ejemplo, 41-Risala Al-Qu3ayriya, en el 
cual su autor, Abu 'L-Qasim Al-Quiayrt, maneja las bases de la tradición oniromántica 


relacionada a la espiritualidad. Iré sobre el mismo más adelante. 


47 


espiritualidad y al sueño en imágenes corporales que sólo pueden entenderse a través de una 
decodificación exhaustiva. 

Para continuar con el análisis del discurso mancebiano es preciso cuestionarse la 
ubicación del annas, pues el Mancebo es muy específico al señalar la del innas, el corazón de 
Adán. Como podría anticiparse, todo adquiere tintes más enigmáticos en lo referente al nuevo 
concepto, pues “esta alnnas/ no tiyene lugar Sabido, es komo un bapor balanko ke atapa la 
medulla/ del Sosiyego del Sueño” (237r). Con estas líneas, el Mancebo aporta nuevos rasgos al 
concepto del annas, y resalta porque el principal es un símil, “es como un vapor blanco”. 

El repertorio mancebiano se amplía. Primero afirmaba “es una viscosidad” y ahora añade 
con particular giro, “es como”. Dicho giro resulta fundamental para entender los tintes con los 
cuales el Mancebo continúa delineando su discurso. El vínculo entre lo físico y lo espiritual no se 
concibe igual a través del concepto de la metáfora que desde el símil. En el caso del símil se trata 
de una comparación, mientras que, en el caso de la metáfora, como diría Culler, “metaphor is no 
longer one figure among others but the figure of figures, a figure for figurality” (210). Las 
metáforas con las cuales el Mancebo iba colmando su texto, en cierto modo, colocaban su 
discurso en la figuralidad más absoluta, no obstante, irrumpe el símil y con este detalle el 
Mancebo descubre aún más sus pretensiones: desarrollar un discurso espiritual que se sostenga 
en imágenes. Los recursos estilísticos o figuras literarias propias de la poesía que va 
incorporando logran enriquecer su creación discursiva, pues la presencia del símil añade más 
virtuosismo y complejidad al mismo. 

El annas es viscosidad y corrupción y, al tiempo, es imposible de ubicar, pues como 
apunta el Mancebo, “esta alnnas/ no tiyene lugar Sabido”. El morisco sólo le comparte al lector 


que “es komo un bapor balanko ke atapa la medulla/ del So3iyego del Sueño” (237r). El Mancebo 
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utiliza propiedades opuestas, ¿se trata de un elemento viscoso, es decir, pegajoso, o se trata de 
vapor blanco? En esta disyuntiva corresponde detenerse, pues el Mancebo parecería ser más 
categórico cuando opta por decir que el innas “es” viscosidad y corrupción versus cuando lo 
compara, al señalar es “como” un vapor blanco, aunque puede ser todo lo contrario, o ambas a la 
vez. 

El símil podría explicar no la apariencia del annas sino su acción, “es komo un bapor 
balanko ke atapa la medulla/ del Sosiyego del Sueño” (237r). “Atapar” es tapar, ocultar o cubrir. 
El annas actúa tapando u ocultando “la médula del sosiego del sueño”. Semejante frase habría 
que explorarla con detenimiento. Primero, es necesario recordar que el Mancebo había declarado 
que el annas es viscosidad que destila la sangre y el calor “natural”. Esto es fundamental en este 
punto, ya que el proceso de destilar implica imprimir calor a gran escala hasta lograr un punto de 
ebullición que resulte en evaporar. Es decir, que destilar tiene como resultado la presencia de 
vapor. Aquí podrían estar vinculadas tanto la metáfora que se cimienta en el “destilar” como el 
símil de “es como un vapor blanco que tapa la médula del sosiego”. Es decir, que el annas es 
viscosidad y corrupción que destila la sangre y el calor en un proceso de destilación que deviene 
en emisión de vapor que actúa tapando la “médula del sosiego del sueño”. 

Lejos de cesar en sus descripciones, el Mancebo añade, “Ay dicho3 ke afirman ke este 
alnnas/ Sale del kuwerpo komo hebra delgada i anda en torno del kuwerpo dormido” (2371). En 
estos instantes, el texto mancebiano se dispara y ofrece detalles sobre posibles “dichos” que 
discurren sobre el annas. De repente, el discurso se torna más enigmático y confuso, pues el 
Mancebo apunta a la existencia de discursos alternos que parecerían tener tintes de antigijedad, 
asumiendo un cierto saber generalizado, en fin, que todo rezuma una posible línea de 


pensamiento o tradición previa. ¿Por qué el Mancebo no la revela? ¿Acaso este texto del 
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Mancebo funge de discurso contestatario o, por el contrario, intenta perpetuar el concepto y la 
tradición que lo acompaña en estos breves folios de su manuscrito? Estas son preguntas que 
probablemente no puedan ser contestadas con total certeza, pero vale la pena exponerlas porque 
podrían estar directamente relacionadas con el propósito del manuscrito del morisco abulense. 
Más adelante, retomaré estas palabras del Mancebo cuando lo compare con Najm al-Din Razi, 
pues ambos parecen coincidir en ciertos aspectos, tanto de la forma como en el contenido de sus 
discursos espirituales. No obstante, es necesario continuar con las descripciones mancebianas 
sobre el annas, descripciones que resaltan por el aspecto físico que las caracteriza. 

Dicho aspecto físico es evidente cuando el Mancebo explica cómo el annas “Sale del 
kuwerpo komo hebra delgada 1 anda en torno del kuwerpo dormido” (237r). Anteriormente, el 
morisco lo había descrito como “vapor mullido”, y ahora este annas abandona la interioridad del 
individuo y sale del cuerpo. El Mancebo insiste en llevar al exterior los procesos espirituales que 
se conciben en el interior del cuerpo. Hasta el momento, en el caso del innas, por ejemplo, la 
cara ennegrecida funcionaba como efecto espejo de la interioridad (la sangre) oscurecida. En el 
caso del annas, el Mancebo lo ubica en el exterior y lo compara mediante el símil de una hebra 
delgada que se mueve alrededor del cuerpo (dormido): como en una especie de gravitar. No hay 
que perder de perspectiva que este annas que rodea el cuerpo, que se mueve por el exterior del 
cuerpo lo hace en el cuerpo de un durmiente. No obstante, el Mancebo señala “cuerpo dormido”, 
¿eso implica una interioridad dormida o despierta? Esta disyuntiva constituye uno de los enigmas 
mancebianos que será preciso auscultar en estas páginas para intentar arrancarle los secretos. Por 
tanto, incluyo el fragmento que sigue, un tanto extenso, para explorarlo íntegramente: 

i anda en torno del kuwerpo dormido // hasta ke es pasada Su enbeselasiyón o al “adab 


[tormento]. Ke está la (sic.) / la Suwega [vocablo sin identificar] enbaída, ke ni siyente ni 
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dessa de Sentir. Hasta ke Se/ despiyerta el mobimiyento aktuwal la ora Se rretarae el 

alnnas/ a la parte korporea 1 $e marchita porke no ay bonansa para Su fecho./ Hasta ke 

biyene otra dormida no $e a de entender ke este/ alnnas peredomine Sobre fecho3 porke su 
mobimiyento no e3/ aktibo, ¿ino induwebo”? i firiyo, ke ni da ni kita (238v). 

El lenguaje del Mancebo se torna cada vez más complejo. Las líneas anteriores 
ejemplifican de manera sucinta cómo este morisco concibe el discurso espiritual. El annas hace 
las veces de protagonista y, cada vez con más presencia, adquiere nuevos significados. Se trata 
de un concepto que adquiere vida en las páginas del morisco abulense, y parecería resultar en el 
desdibujamiento del primer concepto, del concepto hermano: el innas. Mediante lo que podría 
considerarse como producto de la personificación, adquiere atributos como “andar” y se 
convierte en una especie de espectro que rodea el cuerpo del “durmiente”, que se encuentra 
embelesado o sufriendo un tormento, en palabras del Mancebo, en al “adab. Curioso que el 
Mancebo elija un concepto en lengua árabe para referirse al tormento. El morisco nunca escribe 
“tormento” sino al “adab. Es decir, insiste en incorporar la lengua árabe en su texto cifrado en 
torno al discurso espiritual. 

Semejante composición encierra múltiples retos al momento de leerlo. De inmediato, 
pongo de manifiesto el próximo, “Ke está la (sic.) / la Suwega [vocablo sin identificar] enbaída, 
ke ni siyente ni des3a de Sentir”. En este punto, el manuscrito dice, literalmente, “la Suwega”. 


Como apunté al citarlo por vez primera, este término no se registra en el Glosario de voces 


23 Según el Glosario de voces aljamiado-moriscas, duwevo significa "debido, conforme a la ley' 
(230). Por tanto, se podría desprender que induwebo quiere decir "indebido" o "fuera de la ley", 


en fin, ilegal. 
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aljamiadas. Por ende, es preciso buscar alternativas pues simplemente se puede tratar de una 
errata del copista del único manuscrito que se conserva del Breve compendio. Estamos ante un 
unicum. Es muy posible que, dada la semejanza en la escritura de las vocales en aljamiado, se 


66,)9> 


trate de una “o” en vez de una “u”, no obstante, siempre queda la duda pues el copista añade la 
waw árabe (5), y seguida de esta siempre está la vocal “u”. Sin embargo, tanto la vocal “u” como 
la “o” se representan con la misma grafía, y ahí se sostiene mi propuesta. ¿Sería posible que 
realmente el Mancebo se haya referido a “la soga”? Esta imagen sí estaría vinculada con las 
descripciones anteriores que implican “andar en torno al cuerpo dormido” o a la imagen del 
“hilo”, en específico. En fin, expongo una posibilidad y habría que sopesarla dado el 
desconocimiento del término y la cercanía en la grafía aljamiada entre ambas vocales”. 

Más aún, el Mancebo afirma que la misma se encuentra “embaída”, y dicha palabra 
contiene múltiples significados como ofuscar, confundir, hacer creer lo que no es, y en desuso se 
encuentran otras acepciones como atropellar, maltratar, confundir, según la Real Academia de la 
Lengua Española, y esto la acercaría más a la imagen de “soga”. En fin, el mismo término que 
acompaña a “la Suwega” o “la soga”, tiende a acercar más el término a los atributos que podría 
tener una “soga”, como “ofuscar, confundir” y hasta “maltratar”, por ejemplo. No hay que perder 
de perspectiva que el annas implica al “adab, un tormento para el cuerpo, y sería posible que, 


según el Mancebo utilizó el símil del hilo que rodea el cuerpo, podría estar aludiendo a la soga 


que ofusca, confunde o maltrata. 


24 La soga es un símbolo socorrido en el discurso sufí y proviene del mismo Corán, y representa 


al Corán mismo. “Aferraos todos juntos a la cuerda de Allah y no os separéis” (3:103). 
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Este proceso de ofuscación o confusión como indica el término “embaída”, que es lo que 
provoca el annas, se manifiesta “hasta ke Se/ despiyerta el mobimiyento aktuwal la ora $e 
rretarae el alnnas/ a la parte korporea 1 $e marchita porke no ay bonansa para $u fecho”. Como en 
una especie de lucha, el Mancebo cifra su lenguaje y caracteriza al annas. Este nuevo concepto 
mancebiano se mueve constantemente. En un momento se encuentra en el interior y, al instante, 
“cuando se despierta el movimiento actual”, “se retrae el annas a la parte corpórea”. ¿Cuál es el 
movimiento “actual”? El morisco no menciona hasta este instante en el manuscrito la existencia 
del movimiento “actual”, ¿o se refiere al “movimiento espiritual”? 

De repente, el lector del manuscrito mancebiano podría tener la impresión de que el 
Mancebo escribe sobre un tema del cual ya se ha escrito, pues tiende a aludir o a incorporar datos 
sin previo aviso ni nota aclaratoria. Es decir, la lectura de esta disquisición mancebiana parecería 
requerir un conocimiento previo, pues el Mancebo no apuesta por aclarar ni extenderse en los 
detalles de sus declaraciones. No obstante, del texto mancebiano se puede deducir que el annas 
se retrae o aparta a la parte corpórea cuando cierto movimiento “actual” se despierta. Sería válido 
suponer que el movimiento actual es el “movimiento espiritual” y cuando este se despierta, el 
annas se aparta a lo corpóreo, es decir, que el Mancebo nuevamente estaría indicando que el 
annas actúa en la interioridad, no en el cuerpo exterior. No obstante, ante ese proceso del 
despertar del movimiento espiritual, el annas se aparta “1 Se marchita porke no ay bonansa para 
Su fecho”. El Mancebo reconoce una especie de inteligencia o consciencia en el annas pues actúa 
en la interioridad del cuerpo del durmiente o exhausto mientras se lo permita el sueño o dormir 
del otro movimiento espiritual, ¿acaso se refiere al innas? Es decir, ambas “disposiciones de 
movimientos”, como las cataloga el Mancebo, actúan de manera cíclica. Me refiero a que no 


coexisten en plena acción pues sólo cuando hay “bonanza” para el “fecho” o la acción de una, no 
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la hay para la otra. En esta línea, el Mancebo sí estaría vinculando ambos conceptos, pero habría 
que deducir que cuando el autor morisco señala “movimiento actual” se refiere al innas. Esto 
sería lo lógico porque no menciona otro movimiento. 

Un dato fundamental que sí menciona el morisco abulense es cómo el annas se 
“marchita”. Dicha metáfora parecería implicar el desvanecimiento o la muerte del annas, pero 
habría que cuestionarse por qué el Mancebo elige esta palabra tan vinculada a la flora. Más 
adelante, retomaré esta línea cuando discuta el capítulo del “Sueño que soñó al-Jadir” pues el 
Mancebo dice que al-Jadir ve flores y hojas y, posteriormente, las mismas dan señal de 
“otoñarse”, no sin antes señalar que al-Jadir cae en un “annas de cuidado”. Por lo visto, el 
discurso mancebiano se entrelaza y se sostiene en los vínculos de la imaginería que borda y 
conceptualiza en sus páginas. 

Si bien la imaginería del Mancebo adquiere múltiples significados y sus conceptos 
parecen cifrados u oscuros, poco a poco es posible ir decodificándola mediante la exploración 
detenida de su manuscrito. Por tanto, para continuar es preciso cederle la palabra al escritor 
abulense, pues todavía le quedan múltiples datos que aportar con relación al annas. El Mancebo 
sigue aludiendo a un discurso sobre “dormir y el despertar” cuando señala que “hasta ke biyene 
otra dormida no $e a de entender ke este/ alnnas peredomine Sobre fechos porke su mobimiyento 
no es/ aktibo, Sino induwebo 1 firiyo, ke ni da ni kita” (238v). Es decir, el annas actúa en lo que 
el Mancebo denomina “la dormida”, que podría entenderse como un dormir espiritual según lo 
que indica el texto hasta el momento. Sin embargo, es preciso añadir que el capítulo que está a 
continuación del capítulo sobre de qué trata el innas y el annas lleva por título “De qué trata la 


dormida natural”. Es decir, el Mancebo pretende continuar su discurso espiritual en el próximo 
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capítulo, y será necesario explorarlo de igual modo. No obstante, antes es necesario recabar todo 
lo que el morisco abulense aporta, tanto sobre el annas como sus apuntes sobre la “dormida”. 

En el manuscrito, el Mancebo consigna que el annas cae como en una especie de 
inactividad, que no hace que acontezcan hechos porque su movimiento no es activo cuando el 
estado interior del hombre está despierto. En palabras del Mancebo, el annas “predomina” o 
actúa, es decir, tiene presencia activa cuando le sobreviene una “dormida”, mientras tanto “ni da 
ni quita”, es decir, que está como en una especie de letargo. 

Hasta el momento, el dormir y el despertar están vinculados tanto al annas como al innas, 
pero como movimientos que actúan en dichos estados. Es decir, el Mancebo no equipara innas a 
despertar ni annas a dormir, sino que dichos estados son propicios para que cada uno actúe o, por 
el contrario, se “marchite”, como diría el Mancebo. ¿El marchitarse de uno implica la 
germinación o el florecimiento del otro? Sería interesante plantearse esta posibilidad en el futuro 
cuando exploremos los sueños de al-Jadir, según escritos por el Mancebo, y atender la presencia 
de las flores en los mismos. No obstante, aún queda mucho por analizar de este texto mancebiano 
sobre el innas y el annas, conceptos vinculados al despertar y al sueño. 

Retomando el texto del Mancebo, el morisco indica que el annas “es komo la Sombra/ ke 
Se aparta kuwando biyene la lus 1 des3a akel lugar baziyo y-esento [exento]” (238v). De modo tal 
que, luego apuntar a que el annas no actúa mientras no ocurra una dormida y quede “inactivo”, 
el Mancebo opta por remarcar esta inactividad con un símil, “es como la sombra que se aparta 
cuando viene la luz”. No sorprende que el Mancebo retome su discurso simbólico aludiendo a la 
oscuridad vinculada a los estados espirituales. Si bien al inicio señaló que el annas era una 
viscosidad, más tarde lo caracterizó como vapor blanco y hasta como hebra delgada que rodea el 


cuerpo, ahora tiende su discurso nuevamente hacia lo espectral, hacia las sombras, pues el annas 


55 


al retraerse es “como la sombra que se aparta”. Es decir, el annas actúa con una especie de 
entidad sinuosa al apartarse cuando el estado imperante es el despertar. Habría que plantearse 
que, si bien las sombras se desvanecen, como dice el Mancebo, y “viene la luz”, ¿esto implicaría 
que la luz está vinculada al “despertar”? Esto resulta confuso porque el innas se supone que 
actúa en el cuerpo despierto, por el contrario del annas, y la caracterización del mismo que lleva 
a cabo el Mancebo tiende a la oscuridad, no a la luz. 

En este punto, no sorprende que el análisis de las letras mancebianas produzca más 
preguntas que certezas. No obstante, esto sólo aporta para ubicar la producción de este escritor 
donde él seguramente habría deseado: entre la más compleja de las letras aljamiado-moriscas y, 
por tanto, la más fascinante. El constante juego de claroscuros lleva al lector a sumarse de 
manera activa y, hasta cierto punto, a aceptar el enigma como el sello del autor. 

Dicho sello particular se remarca en las últimas líneas del manuscrito en las que se refiere 
al annas. Las incoporo íntegramente para poder paladear el culmen de los juegos descriptivos 
mancebianos que se traducen en imágenes doblemente oscuras, tanto literal como 
simbólicamente. 

De modo ke no puwede en kosa abta porke al fin todo su fecho keda des-/ fecho. De 

manera ke este alnnas es bapor molido ke anda a par del/ kalor natural 1 bela kuwando 

duwerme nuwestara poemansa [intención, designio, meta, esfuerzo, lo que uno se 
propone] y akosige / Según nuwestara falakeza kon $us eskuros mobimiyentos/ (238v). 

El joven de Arévalo pone fin a su “declaración sobre qué cosa es el annas” con atributos 
que apuntan a un tono tenso y de suspenso. El annas rodea al durmiente, actúa sólo cuando 
“duwerme nuwestara poemansa” (palabra que sin lugar a duda reviste de hermosura aquello que 


contituye un cuerpo), aunque el Glosario de voces aljamiadas lo define como intención, meta, 
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etc. La “poemansa” parece constituir aquello sobre lo que se cimienta el discurso sobre el annas, 
pues sin ella no existiría, no habría un sujeto sobre el cual actuar o, al menos, eso evoca con su 
sonoridad. 

El Mancebo vuelve a dar un giro hacia lo simbólico y añade, “es bapor molido ke anda a 
par del/ kalor natural”. En cierta medida, invita a interpretar la presencia del annas, nuevamente, 
con elementos de la personificación, pues el annas anda, pero, al tiempo, se trata de una imagen 
metafórica que caracteriza a lo que podría considerarse su protagonista o, como mínimo, el 
motivo fundamental que rige estas páginas de su discurso aljamiado: el annas es “vapor molido” 
que anda. Más aún, dicho annas o vapor molido “akosige / Según nuwestara falakeza kon Sus 
eskuro3 mobimiyentos. / (238v). Esta imagen del annas, cada vez más espectral, casi 
atemorizante, “nos akosige”?*, es decir, nos alcanza, como una especie de figura que embiste 
desde las sombras, desde la oscuridad que la habita. 

Resulta un tanto avasalladora la cantidad de imágenes oscuras y un tanto sinuosas con las 
cuales el Mancebo insiste en revestir al annas en tan corto espacio. Acaso la complejidad de su 
discurso espiritual reside en su misterio intrínseco. El tono revela la intención del autor y los 
recursos estilísticos que utiliza van de la mano en lo que parece constituir el motivo que lo 
impulsa a la escritura: dirimir temas espirituales complejos, temas que él parecería asociar con 
oscuridad, tanto en contenido como en forma. En fin, cada vez parece más evidente que el título 


del apartado bajo el cual se encuentra este capítulo no puede ser más idóneo, “Capítulos de 


25 Esta palabra debe ser una conjugación de "akoseguir", que según el Glosario de voces 
aljamiadas significa "conseguir, alcanzar" (43). Parecería ser una simple errata del copista al 


Myq?? 


obviar la vocal "u”, en "akosigue" y, por tanto, en el manuscrito se lee "akosige". 
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vocablos oscuros”. La oscuridad con la cual el Mancebo asocia la espiritualidad y el esoterismo 
es su particular sello de escritura. 

En conclusión, la descripción del Mancebo sobre ambos conceptos es clara al menos en 
una cosa: se trata de movimientos espirituales. También les llamaría “tenor de sentido”, que 
parecería hacer alusión a un estado espiritual en el cual se encuentra el hombre. El Mancebo 
comienza por explicitar que los conceptos que tratará en estos cinco capítulos “necesitan” de 
“moralidad” por ser hebraicos y arábigos. Entonces, el discurso delata un trasfondo arabo- 
islámico, según el mismo autor lo afirma. 

Insiste nuestro extraño autor en dejar constancia sobre los mismos, una “declaración” 
según lo expuesto por los nahues o sabios. No obstante, comienza por definir el innas 
localizándolo. Argumenta que el innas es una gota negra que esta “aposentada” dentro del 
corazón. La ubicación es fundamental tanto para el Mancebo como para el lector. Se trata de un 
concepto oriental para definir, describir y explicar un elemento, definido por el morisco como 
movimiento espiritual o “tenor de sentido” que se encuentra en el corazón. Como ya señalé, sería 
válido cuestionarse desde ya si se trata de una gota negra físicamente visible o se trata de una 
metáfora que corresponde a representar este movimiento espiritual. Por lo analizado hasta el 
momento, se trata del manejo de metáforas físicas para referirse a instancias o estados 
espirituales, aunque todo parece partir de la tradición islámica que ubica una mancha en el 
corazón del pecador, como también sucede con los discursos sufíes previos al Mancebo. 

Desde el inicio del texto, este elemento oscuro que introduce el Mancebo captura la 
atención, y se comienza a entender que los capítulos del Mancebo son doblemente oscuros: en 
principio por la complejidad que entrañan, y por la oscuridad que caracteriza al innas, por 


ejemplo, como la “gota negra”. 
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El Mancebo despliega sus dotes descriptivos más agudos para pintarnos un lienzo oscuro, 
donde el negro tiñe al protagonista, a Adán. La oscuridad es la primera característica de su 
personaje principal. Ser el poseedor, a la vez que causante de la presencia de la oscuridad 
interior, de la gota negra en su corazón, colma las primeras líneas del relato espiritual 
mancebiano. 

El Mancebo se propone explicar cómo Adán es el recipiente de la gota negra, y cómo a 
partir de él, todos los hombres la poseen. Adán parece ser el causante, al igual que en el 
cristianismo, de la caída del hombre. Eva, por el contrario, está ausente. El discurso mancebiano 
está sondeando estas aguas, y se constata cuando el Mancebo afirma que “nuestro primer padre 
se vio despojado de la suprema gracia”. La pérdida de la gracia divina o suprema gracia es el 
inicio o detonante de los cambios internos y externos, como explicará el Mancebo, que ocurren 
en Adán y, por consiguiente, en todos los hombres a partir de él. 

Esa pérdida implica cambios profundos en Adán. Casi de inmediato, el Mancebo explica 
cómo Adán comenzó a sudar en abundancia y, como no estaba acostumbrado a esto, sintió gran 
al “adab, es decir, tormento. El Mancebo deja correr las tintas para describir un proceso 
acongojante en la figura de Adán, que comienza con la pérdida de la gracia, pero cuyos efectos 
físicos son evidentes. Sudor y frío son los elementos que destaca el Mancebo para describir la 
angustia, el tormento que le acontece a Adán. El morisco insiste en la “congoja” que siente Adán 
por la “desobediencia”. El innas parecería ser una especie de marca que deja la Divinidad en 
Adán tras su desobediencia. Ante la pérdida de la gracia divina o suprema, se hace presente la 
oscuridad; y el sudor y frío que la acompaña. Estos cambios que experimenta el cuerpo de Adán 


no se limitan al sudor, sino que el frío lleva, según el Mancebo, a que la cara y la sangre de Adán 
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presenten un cuadro específico casi médico: sudores excesivos, frialdad, y sangre y cara oscuras, 
ennegrecidas. 

De no ser por el dato que aporta el Mancebo cuando utiliza imágenes metafóricas para 
hablar de la cara “más clara que el sol” y sangre “más blanca que la leche”, no se podría 
comprender tan diáfanamente el contraste cuando el Mancebo afirma que todo quedó tiznado. 
Como consecuencia, tras una lectura a partir de los conceptos cifrados en imágenes auténticas 
que urde el autor mediante metáforas, símiles y personificación dentro del texto, una conclusión 
irrefutable es que la aparición del innas en Adán implica que los elementos claros se tornan 
oscuros. Estos dos atributos de blancura o claridad original interior en Adán, igual al exterior, 
provocan plantearse si estas descripciones son verdaderamente físicas, puesto que la blancura de 
la sangre es improbable fuera de un contexto de simbología literaria. 

Estas metáforas constituyen el eje del discurso espiritual que teje el Mancebo, que ya se 
verán si coinciden con otros escritores que describen estados espirituales mediante imágenes 
corporales que utilizan como símbolos. No obstante, ante la exposición mancebiana de los 
conceptos que acuña como creador, innas y annas, sólo suscitan la incógnita. La creación 
mancebiana imprime su sello particular: el doble oscurecimiento. Si Adán se oscurece interna y 
externamente, asimismo, el discurso del Mancebo se oscurece tanto en forma como en contenido. 
Las imágenes son oscuras tanto en propiedad física descriptiva como en la complejidad que 
entrañan. En fin, como buen creador, el Mancebo elige un título sencillo, aunque cautivador, 
“Capítulos de vocablos oscuros”, y el significado de este trasciende las expectativas. Acaso la 
literatura del Siglo de Oro podría encontrar en el Mancebo el autor más enigmático de las letras 


aljamiado-moriscas. 
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Discursos hermanados: el Mancebo de Arévalo, creador y comentarista coránico 

Cada vez parece más difícil afirmar que el Mancebo de Arévalo, autor aljamiado- 
morisco, escribió con total desconocimiento de causa. Si bien su prosa es “horriblemente difícil”, 
como apostilló L.P. Harvey, la realidad es que intentar arrojar luz sobre su propuesta literaria 
resulta un reto fascinante. No hay que olvidar las condiciones extremadamente difíciles bajo las 
cuales escribe nuestro autor. Una Península Ibérica convulsa, donde su casta ya sufría la 
imposición de una serie de capitulaciones cuyo propósito no era otro sino asfixiar cualquier 
resquicio de mudejarismo. La cultura, el idioma, en fin, cualquier manifestación sospechosa de 
remanentes árabes era repudiada cada vez con más ahínco. Los textos del Mancebo de Arévalo 
resultan ser un oasis en la ignorancia que podría haber representado la total desaparación de la 
voz morisca. Pero sus textos apenas han sido comprendidos en toda su dimensión, y falta un 
mundo por hacer. No obstante, otros autores aljamiados son más claros. ¿Por qué realmente 
escribe tan oscuro? Todos dan por sentado que escribe en la clandestinidad, pero ¿lo entenderían 
sus correligionarios? 

Si bien la creación mancebiana es de díficil comprensión en términos amplios, hay 
instancias que resultan particularmente enigmáticas. Los “capítulos de vocablos oscuros”, como 
el mismo Mancebo denominó, conforman el salto al summum de lo complejo. No es casualidad 
que el Mancebo eligiera semejante título. En estos folios se alude a términos tan arcanos, que 
sólo eran accesibles para un grupo reducido de iniciados en el tema. No obstante, el Mancebo 
cierra filas cada vez más con este selecto grupo y parece demostrar un manejo, acaso fiable, de 
los temas sobre los cuales discurre. El Mancebo no se limita a reproducir un discurso ya 
conocido, sino que crea a partir del mismo. El morisco abulense muestra sus credenciales como 


creador literario y vierte en unos escasos folios, posiblemente, la disquisición más alucinante que 
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haya escrito un morisco sobre temas sufíes. Su gesta no es sencilla y su elaboración literaria es 
complejísima. Como buen escritor, se vale de muchos referentes y crea una pieza totalmente 
distinta, ya alejada de sus posibles fuentes anteriores. Pero habría que plantearse si lo 
entenderían, es decir, ¿resultaría válida para su comunidad? 

Los fragmentos del Mancebo que aquí pretendo estudiar en conjunto apuntan a un 
propósito: dirimir y comentar temas espirituales. A lo largo de su voluminosa obra, el morisco 
abulense parece dejar pistas asociadas a un discurso complejísmo que acaso se remonta a Al- 
Ghazált, Raz1, Suhrawardí, Kubra y Semnáni, por mencionar algunos autores con los cuales he 
podido trazar paralelos o atisbar resonancias. Con su peculiar modo de escritura, el Mancebo 
podría insertarse en una larga tradición de comentario coránico o, por mejor decir, de exégesis 
coránica. En efecto, este morisco abulense podría estar haciendo un comentario o análisis sufí a 
un fragmento muy específico del Corán, la azora de la luz. La elección no es aleatoria pues 
exactamente esta aleya ha sido comentada profusamente por todos los autores sufíes antes 
mencionados. Uno ha sido heredero del otro, han creado escuela y todos varían un tanto en sus 
disquisiciones, pero apuntan en definitiva al carácter místico que entienden tiene la azora 


coránica. La crítica habla sobre la tradición del tafsir?ó, y Raz1, en la elaboración de su texto 


26 En The Vision of Islam, Sachiko Murata y William C. Chittick afirman “The foundation of all 
Islamic learning is the Koran. The word tafsir, meaning Koran commentary or exegesis, 1s itself 
a specialized field of learning. Typically, a Koran commentary provides a verse by verse 
explanation of the whole book, but often scholars wrote commentaries on single suras or on 
selected portions of the Koran. Scholars wrote all sorts of commentaries, depending upon their 


own interests. Some commentaries simply explained the literal meaning of the text by expanding 
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titulado Mersad al-'abad se suma a esta larga tradición de comentario místico-coránico?”. Acaso 
esta sea la razón por la cual el Mancebo nombra uno de sus textos más voluminosos Tafsira. Con 
ello señala su gesta particular: comentar al estilo de los grandes teóricos sufíes. 

Conviene ir pues al discurso de uno de estos teóricos sufíes y compararlo con el discurso 
mancebiano. Importa examinar cómo se acerca o se aleja de este, pues ello brindará pistas para 
poder comprender la propuesta del Mancebo. Me refiero a Najm al-Din Daya Raz1, autor del 
Mersad al-'abad. 

Razi nació en el 573/1177 en la ciudad de Ray. Se convierte en miembro de la orden sufí 
de los Kubrawiyya, cuyo fundador fue Najm al-Din Kubra, nacido en el 540/1146 en la ciudad de 


Karazm. Si bien las enseñanzas de Kubra se perciben en la producción de Raz1, no hay ninguna 


upon it in detail either in Arabic, or in one of the other Islamic languages such as Persian or 
Turkish. There were commentaries that focused on grammar, historical background, juridical 
implications, theological teachings, moral edification, allegorical meaning, and so on” (27). 

27 En Exégese Coranique Et Langage Mystique, Paul Nwyia señala “L*exégese sunnite est un 
tafsir, c'est-á-dire, comme l”explique Qusayri dans 1” Introduction a son Commentaire (1), une 
explication (sarh) du texte au niveau de la lettre ou des alfa g. Cette explication aborde le texte 
coranique de divers points de vue: linguistique, grammatical, juridique, historique, dogmatique, 
suivant la spécialité du commentateur. Il est rare qu'un seul de ces points de vue soit adopté; le 
plus souvent, l'exégéte en réunit plusieurs, comme c”est le cas des grands commentateurs: 


Tabari, Ta'labí, ZamahSari, Rázi, etc.” (33) 


63 


mención directa al fundador de la orden Kubráwiyya”. No obstante, Razi llega a viajar a 
Karazm, pues se convirtió en murtd (aspirante o buscador espiritual) de Kubra. Por tanto, como 
parte del análisis de la obra de Razi, resulta necesario conocer aspectos fundamentales del nacido 
en Karazm. 

Kubra comienza su carrera como un “scholar” o erudito en la tradición profética o 
hadith?”. Luego, su interés en el sufismo surge en Egipto y el mayor énfasis que daba en sus 
enseñanzas residía en el análisis de las experiencias visionarias “that unfolds itself to the 
wayfarer on the Sufi path” (3). También Kubra se enfocó en discurrir sobre la morfología de la 
interioridad del ser humano. Incluso examinó los posibles significados de los sueños y las 
visiones, además de las distintas etapas o niveles de luminosidad que se le manifiestan al místico, 
amén de su origen. Más aún, Kubrá es quien comienza el análisis de los centros sutiles en el 
interior del hombre, mejor conocidas como latifas. 

Posteriormente, Raz1 hereda y elabora el discurso de las latifas en el Mersad al-'abad. 
Podría decirse que el Mersad al-'abad es un compendio de pensamiento sufí. El Mancebo, como 


Razi, también parece compendiar tradición y pensamiento islámico y sufí. Por cierto, Hamid 


28 Para abordar los datos biográficos en este apartado me sirvo del estudio introductorio que 
hiciera Hamid Algar en su edición del Mersad al- "abad: Najm al-Dín Ráz1, *Abd Allah, ibn Mu. 
The Path of God's Bondsmen from Origin to Return = (Mersad Al- “ebad Men Al-Mabda' ela 'l- 
ma ad): A Sufi Compendium. Ed. Hamid Algar. [Corrected and updated] ed. North Haledon, 
N.J.: Islamic Publication International, 2003. 

22 De aquí en adelante utilizaré el término hadith en su versión castellanizada, hadiz, cuyo plural 


es hadices. 
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Algar, el editor de esta obra de Raz1, señala el Mersad al-'abad como “the most influential and 
widely read of all Kobravi writings” (7). Resulta paradójico que para ser la obra que más 
influencia y lectura tuvo dentro de los textos del pensamiento sufí de la orden Kubrawiyya, no se 
menciona nunca a Kubra. Por ejemplo, cuando Raz1 amplía y desarrolla el discurso de Kubra 
sobre las latifas en el Mersad al- "bad, no aparece el nombre de este último en ninguna instancia. 
Son estas algunas de las semejanzas que encuentro entre el Mancebo y Razi, no sólo en el 
contenido, es decir, en las imágenes con las cuales da forma a su discurso, sino en el propósito de 
compendiar saberes y tradiciones y, en ocasiones, sin mencionar sus fuentes. 
Autores hermanados en la oscuridad: el Mancebo y Razi 
“the heart is the mirror of that imperial beauty,/ And 
these twin realms are the cover of that mirror” 
-Razi 
Elijo estos versos, presumiblemente escritos por Najm al-Din Daya Razi, porque podrían 
considerarse la síntesis de su texto, Mersad al- 'abad. Él mismo los incorporó en su prólogo, de 
modo que corresponde volver a ellos luego de la lectura de su extenso libro. Cuarenta capítulos 
componen su exposición y sólo es necesario volver a dos versos para verlo todo concentrado en 
perfecta armonía. 
La perfección es tema fundamental en el discurso de Raz1. Este teórico sufí parte del 
Corán e incluso de la azora coránica de la luz para desarrollar toda una exégesis compleja, un 
comentario pormenorizado de la creación del Corán, la creación del hombre (de Adán), y la 
creación de la naturaleza en general. Pero este comentario no es la mera recreación de la 
concepción del universo en todo detalle, sino que la simbología mediante la cual lo representa 


vertebra todo un discurso sufí. En otras palabras, Raz1 arguye que en la misma creación de Allah 
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se encuentra codificado el camino que debe seguir el hombre para lograr volver a Él, para lograr 
ser el hombre perfecto. 

La codificación surge a partir de los símbolos. Estos símbolos provienen del mismo 
Corán; y la interpretación de Razi alude a ellos y añade otros tantos mediante los cuales intenta 
aportar coherencia al entramado de imágenes. Símbolos medulares para el discurso de Raz1 como 
los frutos, los ángeles, la tabla guardada, el cálamo, el sol, la luna, las esferas de luz, entre otros, 
también se encuentran en el discurso del Mancebo de Arévalo. De repente, las imágenes que 
parecerían ser inconexas e incongruentes en el discurso del morisco cobran sentido si se 
examinan bajo el lente sufí de comentario coránico. 

Dentro de esos denominados “capítulos de vocablos oscuros”, el Mancebo repite tanto en 
la Tafsira como en el Breve compendio de nuestra santa ley y sunna un capítulo que podría 
considerarse el eje de toda su disquisición, “El capítulo del innas y el annas”. Como mencioné 
anteriormente, tras la lectura del mismo, algunos críticos, como María Teresa Narváez y Luce 
López-Baralt, han entendido que el Mancebo intenta explicar cómo estos términos se refieren al 
despertar y sueño espiritual, respectivamente. Aunque hasta el momento no se sabe con certeza 
de dónde los acuña el Mancebo o si, en efecto, son de nuevo cuño, la realidad es que resulta 
fascinante intentar comprender toda la teoría que el morisco cifra alrededor de los mismos. Es en 
la teoría, en la conceptualización, en cómo intenta explicar estos términos, por ejemplo, que se 
encuentran las imágenes que codifican una simbología cerrada. 

El propósito de estas páginas será volver brevemente sobre la propuesta del Mancebo en 
este capítulo, según aparece en la Tafsira aunque haré referencia a la versión del Breve 


compendio en caso de que existan variantes en el discurso, para luego examinar cómo su 
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discurso establece una relación paralelística, tanto en la imaginería como en el propósito, con 
teóricos como Razi. 

Desde la primera línea del capítulo del annas y el innas, el Mancebo advierte sobre el 
innas que “ya se ha dicho en muchos kabos// kómo es una gota de awwa negra kesta apo-/ sada 
dentoro del korassón” (12r, 110). Mucha información contenida en una sola línea, como es usual 
en este morisco. Vale la pena resaltar sus primeras palabras “ya se ha dicho”. Las posibles 
interpretaciones de esta frase no son numerosas, tal vez sólo haya dos. La primera sería que el 
Mancebo, como buen escritor, pretenda autorizar su voz, su discurso, y así obtener la atención 
del público que lo leyera, además de poder ser tomado en cuenta como un autor “fiable”. No 
obstante, es preciso tomar en consideración el “público” para el cual estaba destinada la literatura 
aljamiado-morisca de la cual forman parte estos folios. Sus lectores serían moriscos en la 
clandestinidad, criptomusulmanes, que probablemente prestarían poca atención a las fuentes de 
las cuales se sirviera el autor en comparación con la importancia del discurso que arguye. 
Aunque es posible que hubiera algún morisco capaz de saber si este joven citaba bien sus 
clásicos. Hay que recordar que los manuscritos de Al-Ghazalt circulaban en árabe entre la 
comunidad morisca. Por tanto, hay que sopesar la posibilidad de que existieran moriscos que 
conocieran sobre mística en la comunidad secreta. 

Es decir, la otra opción para analizar ese “se ha dicho” es que genuinamente la 
disquisición que pretende hacer el Mancebo sí haya sido abordada por otros escritores, y él 
quiere sumarse como “joven escritor”. Yo me inclino por la segunda, aunque no descarto del 
todo la primera opción. En otras palabras, creo que es una combinación de ambas lo que mueve 


al escritor tanto a decir “ya se ha dicho” como a escribir toda su disquisición. Además, el hecho 
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de que añada “en muchos kabos” apunta a que el Mancebo quiere hacer notar que aquello sobre 
lo cual él va a tejer su discurso, ya ha sido tratado en otros lugares o, tal vez, ¿en otros libros? 

Una frase del Mancebo ya muestra lo complejo y ambiguo que resulta su discurso. 
Comentarlo con total certeza es imposible. Probablemente, la razón por la cual su lectura y 
análisis son tan complejos es por la naturaleza de los temas que trata y, de paso, el modo en que 
lo hace. Es una combinación de oscuridad en contenido y estilo. 

Volviendo al texto del innas y el annas, el morisco abulense describe al innas como “una 
gota de awwa negra kesta apo-/ sada dentoro del korassón”. El origen tanto de la palabra como 
de la descripción es un enigma. No obstante, autores como Al-Ghazalt y Razi tienen imágenes 
que se acercan o parecen apuntar hacia la misma dirección que el morisco abulense. En el caso 
de Razi, este habla sobre lo que se conoce como los órganos suprasensoriales o latifas. Estos 
órganos son el vehículo mediante el cual el ser humano experimenta a la divinidad, a la 
manifiestación de las luces divinas. 

Uno de los órganos a los cuales alude Razi es el corazón. La constitución del corazón 
según Razí es muy compleja y entre sus partes hay dos que quisiera destacar pues creo que el 
Mancebo podría coincidir en ellas a lo largo de su disquisición sobre el innas. Raz1 habla sobre el 
“core of the heart” o soveyda, que literalmente se refiere a “small black (spot)” (209). Una 
mancha negra es el centro del corazón. No se puede perder de perspectiva que tanto el Mancebo 
como Raz1 hablan sobre conceptos espirituales, desarrollan un discurso espiritual a través de 
imágenes que, a su vez, funcionan como símbolos. En el caso del Mancebo, el joven abulense 
cifra los conceptos mediante imágenes auténticas —en ocasiones metáforas, en otras símiles y 
personificaciones— que tienden a aludir a lo físico y a lo corporal. Aquí coinciden tanto en 


ubicación como en color. 
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Razi añade información sobre ese “core of the heart”, pues el mismo es una mina “of 
unveilings of the unseen and of God - given knowledge. It is the source of wisdom, the treasure 
house of the divine secrets, and the seat of knowledge of names - “and He taught Adam the 
names, all of them (Qur*an 2:31)”” (209). La teoría de Raz1 es muy elaborada y confiere a esa 
“mancha negra” en el corazón propiedades únicas en percepción espiritual y conocimiento de los 
secretos divinos. 

Secretos divinos que fueron conferidos a Adán en el momento de la creación, como 
apunta el mismo Raz1. El Mancebo no elige a otro sino al mismo Adán para ser el poseedor de 
dicha “gota negra”, y es el responsable de que todos los corazones humanos la posean. 
Precisamente, esta función constituye el inicio de la disquisición del Mancebo: decir cómo fue 
“aposada” la gota negra en el corazón de Adán y, en consecuencia, del ser humano. Pero antes de 
ir en detalles sobre cómo la gota negra fue colocada en el corazón de Adán según el Mancebo, es 
preciso volver a Raz1 para explicar otra de las partes que constituyen el corazón. 

Si el “black spot” o soveyda era la sexta parte del corazón, según el orden establecido por 
Razi, la séptima parte la nombra “la sangre del corazón” o mohjat al-galb e interesantemente Al- 
Ghazali (del cual es heredero Raz1) en su /hya ulúm al-dín la llama “black blood”, y es la fuente 
del espíritu. Razí dice que esta “sangre del corazón” es “mine for the appearance of the lights of 
the manifestation of the divine attributes. This is the hidden meaning of “We have ennobled the 
sons of Adam” (Qur'an 17:70) for this nobility was not conferred on any other species of being” 
(210). Entonces, tanto el “black spot” o soveyda como “la sangre de corazón” o mohjat al-qalb 
son parte del corazón del hombre, comparten el color negro, están en el corazón de Adán y están 
relacionadas a discursos espirituales. Todas estas características forman parte del discurso de 


Raz1 (también de Al-Ghazalt, como se verá en detalle más adelante) y coinciden con la 
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disquisición del Mancebo sobre el innas. Estos y muchos más puntos de convergencia existen 
entre el discurso de exégetas sufíes como Raz1 con la exposición en materia de espiritualidad del 
Mancebo. 

Ahora es cuando más ese “ya se a dicho en muchos kabos” del Mancebo cobra sentido. 
No obstante, los discursos no son idénticos. El Mancebo, con genial acierto, imprime su sello al 
relato y da un giro a la tradición para transformar, para desarrollar sus imágenes auténticas, pues 
la sangre negra y la mancha negra es “awwa negra”*% en el relato mancebiano. 

El Mancebo crea, pero no lo hace en el vacío. Es muy difícil que la mención de tantas 
imágenes sea pura coincidencia. No se trata sólo de que coincidan en las imágenes sino en qué 
tipo de discurso aparecen y cómo las emplean tanto Razí como el Mancebo: el corazón es el 
espacio donde se manifestarán las luces. Pero esto lo discutiré en detalle más adelante, cuando 
vaya sobre el último capítulo de entre los “Capítulos de vocablos oscuros”, el capítulo titulado: 
“El sueño que soñó al-Jadir”, donde la luz será la nueva protagonista, dejando atrás la oscuridad 
tan representativa por su protagonismo dentro del primer capítulo, “Capítulo de qué cosa es el 
innas y el annas”, como se ha visto hasta el momento. 

Ahora conviene ir a cómo es colocada o “apossada”, como dice el Mancebo, la gota 
negra o innas en el corazón de Adán. El Mancebo atribuye a los nahues la disquisición: 

se-/ pamos de ké manera fuwwe masada y-apelegado (sic)/ en tal lugar. Dizen los nahues 


ke kuwando nuwestoro padre Adam se bido des-possado de la suprema garasiyya ke se 


30 Resulta llamativo que en la Tafsira, según editada por María Teresa Narváez, el Mancebo dice 
"awwa negra". En cambio, en el manuscrito del Breve compendio, según he podido consultar, 


dice "gota negra", sin aludir a que el tipo de líquido sea agua. 
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kondo-liyyó de tal manera ke suwdó en garande abundan- / siyya 1 komo no era usado a 
tal asidente, sin-/ tiyyó garande al 'adab 1 por otra parte la pena ke sentíyya de suw 
garande desobidenzziyya (12r, 110). 

El Mancebo apunta a que lo anterior es discutido por los nahues o sabios. Con tal 
planteamiento, el Mancebo pretende autorizarse, aunque podría estar haciendo referencia, 
nuevamente, a que su discurso parte de lo conocido y discutido por personas sabias. De hecho, 
en la Tafsira aparecen dos figuras como maestras del Mancebo: La Mora de Úbeda y Nozaita 
Kalderán. La presencia de ambas en el texto mancebiano es testimonio de que había una 
tradición docente oral entre los moriscos. 

Si atiendo a los argumentos mancebianos sobre la colocación del innas o gota negra en el 
corazón de Adán, todo parte del momento en que el mismo Adán pierde la gracia divina o 
“Suprema garasiyya”, como dice el Mancebo. Obviamente, la referencia al pecado original está 
dada, pues añade “suw garande desobidenzziyya”. Sin embargo, el contexto discursivo en que se 
desarrolla la alusión es fundamental: una disquisición acerca de temas espirituales. Entonces, una 
vez situado el discurso del Mancebo en dicho campo es preciso ir a Raz1 nuevamente. 

Adán como modelo a repertirse: el olvido como marca espiritual 

Razi desarrolla su tafsir sobre la base de la creación divina, y cómo desde ese instante 
está preconcebido el hecho de que Adán sea el modelo a repetirse en el resto de la humanidad. 
Raz1 habla sobre cómo Adán esta predispuesto a perder la gracia divina desde el mismo 
momento en que adquiere cuerpo. Al Adán apegarse a lo corporal, a lo mundano, va perdiendo el 
recuerdo de su origen divino. Es decir, en la concepción, Adán es hecho a partir de la divinidad, 
con propiedades divinas, pero al ir apegándose al cuerpo y a lo relativo a la Tierra va perdiendo 


la memoria de la divinidad que entraña, va olvidando. Cabe mencionar que se trata de una idea 
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muy platónica. Acaso este “olvido” que señala Raz1 en su disquisión sea al que se refiere el 
Mancebo con la transgresión y la gota negra como resultado y símbolo del mismo. 

El Mancebo señala que luego de que Adán comete la transgresión (el Mancebo nunca 
especifica cuál, sólo señala que “desobedece” a la divinidad) comienza a mostrar cambios 
evidentes en su cuerpo: “entere una yy-otra kongossa rrefiriyose suw pe-/ resona de tal manera 
ke se fewusso su fas / kera más kalara kel sol y-asiy mismo suw / sangere kera mas balanka ke la 
leche, toda / kedó tisnada” (12r, 110). Tan compleja disquisición es preciso tomarla por partes. 
El Mancebo deja en evidencia el sufrimiento, “la congoja” por la cual pasa Adán. Dicho 
sufrimiento es abordado en detalle por Razí cuando se refiere al castigo que Allah le impone a 
Adán: “It is related that Adam was left for four hundred years thus lamenting and pleading, 
wandering and distraught, with his eye bathed in blood” (120). Razí dice que el corazón de Adán 
quedó enflamed y llorosos sus ojos mientras la lengua de su soul dijo estas palabras: 

Should Thou draw back Thy shade from my head, 
My wails of lament will start once again. 

Should Thou reject and drive me from Thee 

Pll be like one sleeping in the realm of waking (121). 

Como ya mencioné anteriormente, cuando Adán va apengándose a lo relativo a la Tierra 
va perdiendo la memoria de la divinidad que entraña, a partir de la cual fue creado. Pero dicho 
olvido es sentenciado por Dios mismo y Adán sufre profundamente, pena por su transgresión. 
Asimismo, se apena por la falta cometida en el fragmento en que el Mancebo explica el innas y 
cuándo ocurre: “Kuwando la persona anda desakordada / de lo espirittuwal entonses akomete el 


innas / porke todo es tentasiyyones 1 si no se / resiste kon la feresa espirittuwal de kada / ora, 
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abrá mayor kondduwelma 1 será la persona kawtibo de siy mesmo kes una kondduwelmma / 
mmuy ageresa” (12v, 111). 

El Mancebo casi puede glosar a Raz1 con las líneas anteriores, y aportar intensidad 
descriptiva al discurso. Justo antes de estas líneas, el Mancebo discurre con detenimiento sobre la 
“sarande desobidenzziya” que comete Adán y cómo pierde la “suwperema garasiyya” para luego 
dar paso a cómo esto está atado a lo que acontece al ser humano en términos espirituales. De la 
misma manera ocurre en Raz1: Adán es el modelo que se perpetúa en el ser humano, y que sirve 
de metáfora para el proceso o camino espiritual hacia la luz, hacia el retorno al origen divino. 

El Mancebo apunta al olvido cuando señala que el innas se hará presente cuando “la 
persona anda desakordada / de lo espirittuwal”, es decir, olvide su origen y aquello para lo cual 
fue creada: contener los atributos lumínicos divinos, según Raz1 y la teoría del hombre perfecto. 
Como apunta Raz1, Adán sucumbe a los placeres y se apega a la tierra, dato que podría verse 
asimismo en el Mancebo, “porke todo es tentasiyyones i si no se / resiste kon la feresa 
espirittuwal de kada / ora, abrá mayor kondduwelma”. Entonces la “kondduwelma” a la que se 
refiere el Mancebo no es otra cosa que la congoja, “My wails of lament” a los que alude Razi en 
su cuarteta anterior. 

Más aún, en este último cuarteto que cito, en el cual Raz1 pone en boca de Adán el 
sufrimiento producto de su olvido por la transgresión suprema resaltan varias imágenes que 
asimismo aparecen en el discurso mancebiano. En primer término, la sombra, “Thy shade from 
my head”, que diría Raz1 y que es metáfora directa en el poema del olvido y, como consecuencia, 
acontece la pena o lamento profundo en el cual se encuentra sumido Adán. Dicha “sombra” 
también aparece en el discurso del Mancebo pero iré en detalle más adelante porque aparece en 


su disquisición sobre el annas. No obstante, quiero retomar ciertas imágenes, en ocasiones 
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metáforas, que utiliza el Mancebo y compararlas con las utilizadas por Raz1, en ambos casos 
todo en relación a la oscuridad que entraña Adán tanto en naturaleza como por su transgresión. 
El Mancebo apunta a que una vez “perdida la suprema gracia” por Adán, este comienza a 
experimentar cambios corporales o, por mejor decir, el Mancebo traduce a metáforas corporales 
aquello que ocurre a Adán interiormente. Así tras su pérdida “rrefiriyyose suw pe- / rsona de tal 
manera ke se fewussó su fas / kera mas kalara kel sol y-asiy mismo suw / sangere kera más 
balanka ke la leche, toda / kedó tisnada” (12r, 110). Dichas líneas podrían leerse como el 
oscurecimiento del cuerpo de Adán, desde su cara hasta su sangre. Resulta entonces pertinente 
volver a las imágenes oscuras del corazón de Adán que menciona Razi, sobre todo, a “la sangre 
del corazón” o mohjat al-qalb que Al-Ghazaált antes de Raz1 llama “black blood”. Entonces, la 
alineación de imágenes es exacta. Tanto el discurso sufí del hombre perfecto, que desarrolla 
Razi, como el del Mancebo coinciden en la sangre negra, pues a Adán, según el morisco 
abulense, se le tizna la sangre, que no es otra cosa que el ennegrecimiento de la misma. No 
obstante, esto no dicta la pérdida definitiva de Adán, todo lo contrario, este “oscurecimiento” en 
su persona será un acicate para que retorne a la divinidad; ahí se encierra el potencial lumínico 
de Adán y, posteriormente, del hombre, y así lo refleja tanto el discurso espiritual del Mancebo 
como el de Razi. Antes de pasar a las imágenes lumínicas y el proceso de llegar a ellas, vale la 
pena examinar en detalle cómo se describe el sufrimiento de Adán en la obra del Mancebo. 
Quisiera retomar una línea que he citado del Mancebo, “ii será la persona kawtibo de s1y 
mesmo kes una kondduwelmma / mmuy ageresa” (12v, 111). El Mancebo arguye que todo será 
tentaciones, pero si la persona se defiende con fiereza, no será cautivo de sí y no sufrirá por ello. 
Resuenan aquí las palabras de Raz1 sobre cómo Adán sucumbe a los placeres, sucumbe a lo 


relativo a la tierra, se apega a ella y termina por perder la memoria de su origen divino y, por 


74 


ende, permanece sólo como un simple mortal. En dicho cuerpo mortal quedaría encerrada la 
persona, como quedó encerrado Adán, según Raz1. No obstante, vale la pena ir sobre qué 
“cuerpo” podría quedar encerrado o cautivo pues será quien pierda la gracia divina. Para 
descubrirlo es necesario entender cómo la divinidad crea o constituye el corazón de Adán según 
Raz1, y cómo dicha teoría podría tener preponderancia en el discurso del Mancebo, quien cifra su 
discurso teniendo el corazón de Adán como pieza neurálgica. 
Oscuridad en las imágenes: interpretando los acertijos del Mancebo a la luz de Raz1 

Si bien las imágenes auténticas que presenta el Mancebo van adquiriendo significado 
cuando se asocian con el discurso de Razi, todavía hay mucho por analizar. He puesto la lupa en 
la elección de Adán, como protagonista de su explicación sobre el innas y el annas. En una 
primera lectura al fragmento que discurre sobre estos términos tan enigmáticos, sería posible 
abstraerse de la mención de Adán y enfocarse en intentar comprender el repertorio de imágenes 
relativas al cuerpo, viscosas y oscuras a las cuales alude el morisco abulense. Dicho 
acercamiento no es descartable, pero adolece de un sentido más abarcador y profundo, que viene 
a proporcionarlo la figura de Adán, que no es aleatoria. En las próximas páginas intentaré 
analizar pormenorizadamente qué propone el Mancebo con la figura de Adán, y compararlo y 
contrastarlo con la propuesta de Razi sobre esta figura. La aparente oscuridad en la escritura del 
Mancebo no reside sólo en la elección de este personaje, sino en las posibles implicaciones 
espirituales del mismo. 

El Mancebo alude a aquello que según su conocimiento se sabe sobre la pérdida de la 
gracia de Adán, y “la/ pena ke sentíyya de su garande desobidenzziyya” (12r) (110). Son 
precisamente la “pena” y la “kongossa” (congoja), las que producen que su cara se tizne, “se 


fewusso su fas / kera más kalara kel sol”, e incluso que su sangre se ennegrezca o tizne, ““y -asly 
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mismo suw / sangere kera más balanka ke la leche, toda / kedó tisnada” (12r). En otras palabras, 
que producto de la pérdida de la gracia divina, según el Mancebo, Adán sufre y su cuerpo refleja 
la congoja mediante el oscurecimiento de su rostro y su sangre. 

Dicho oscurecimiento, como ya adelanté, en el discurso de Raz1 está vinculado al olvido, 
lo que él llama la mancha negra en el corazón de Adán. No obstante, habría que cuestionarse si 
dicha oscuridad en Adán tiene una contrapartida, un retorno. Por ejemplo, Razí establece que el 
Agua de la vida es el conocimiento (gnosis) en la oscuridad de la creación humana, “in your own 
selves too are signs” (25). Resulta reiterativo en el discurso del exégeta persa la mención del 
Agua de la vida, se refiere a la Fuente de la vida eterna, y con ella todo lo que evoca, por 
ejemplo, a al-Jadir, quien según el Islam es el único que conoce la ubicación de la misma”*. Pero 
antes de ir a la mención directa de Raz1 sobre al-Jadir resulta necesario apuntar a cómo en la 
línea anterior, el teórico persa vuelve a relacionar el conocimiento con la oscuridad, y todo 
partiendo desde la creación del ser humano, es decir, desde Adán. 

Una y otra vez, Razi resalta el potencial fruitivo de la oscuridad. Las imágenes oscuras no 
son sinónimo única y exclusivamente del sufrimiento, sino que entrañan la presencia divina. Ese 
“in your own selves too are signs” de Raz1, bien puede ser aplicado al discurso mancebiano, pues 
todo lo que ocurre a nivel corporal en Adán es traducido por el Mancebo a “signs”, a imágenes 


auténticas, a símbolos, en fin, a conceptos cifrados en metáforas, símiles y personificaciones 


31 Una mención sobre el vínculo de al-Jadir, mejor conocido como Khidr en la tradición islámica, 
aparece en "A Kubraw1 Treatise On Mystical Visions: The Risála-yi Núriyya of 'Ala Ad-Dawla 
As-Simnani" de Jamal J. Elias, "Khidr is an alias for the prophet Elias or Elijah who discovered 


the fountain of eternal life and thus attained inmortality" (73). 
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mediante los cuales se representa su proceso espiritual para recorrer el camino que lo transforme 
en el hombre perfecto. 

Como parte de esta teoría o doctrina del hombre perfecto, Raz1 arguye que Adán es el 
microcosmos y la Tierra el macrocosmos, es decir, todas las características que posee la Tierra 
desde su concepción son idénticas a las que posee Adán. Todo aquello relativo a la Tierra tendrá 
su representación homóloga en el cuerpo de Adán. Como exploraré más adelante en el presente 
estudio, esto explicaría las imágenes relativas a la naturaleza y a los astros, en fin, a la creación, 
que aparecen a lo largo de los sueños de al-Jadir en el texto mancebiano. 

De tal modo, la oscuridad que entraña Adán en el discurso de Raz1, también va a ser 
extensiva a la naturaleza siendo uno reflejo del otro. “Be patient for a few days while I wield My 
power on this fistful of earth and cleanse the rust of the darkness of createdness from the 
mirrorlike visage of its primordial state, and then behold the images of manifold color that 
appear in its mirror. The first image will be such that all will have to fall before it in prostration” 
(Raz1 100). En otras palabras, esta oscuridad enmascara la luz que emanará de lo creado puesto 
que encierra la imagen espejeante del estado primordial, imagen que desplegará los colores 
reflejados; tanto así que todos caerán prosternados. Estas líneas de Raz, si no fueran anteriores 
al texto mancebiano, podrían ser la síntesis de lo que acontece a al-Jadir en sus sueños. 

El corazón de Adán: la constitución desde la gota y el rastro de arcilla 

En uno de los poemas que Raz1 incorpora a lo largo de su texto se explica cómo fue 
creado el corazón de Adán: “A drop of blood fell, and they called it the heart” (100). De tal 
manera, el corazón de Adán es creado a partir de una gota de sangre, pero también es creado de 
arcilla (clay), de un “grain of dust”. Dentro del corazón se encuentra un rastro de la arcilla, que 


una vez iluminado por la divinidad, una vez despierte del sueño mostrará los secretos que guarda 
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en su interior. Razi añade que hay una esencia noble que esconde los tesoros de lo unseen, y la 
denomina joya*? delicada, que está escondida o implantada en la arcilla de Adán (Razí 102). Es 
decir, una vez iluminado el “grain of dust” que contiene el corazón con la luz divina se convierte 
en una piedra preciosa. Según Raz1, Allah guarda los tesoros o el tesoro del conocimiento en ella 
(100-03). La arcilla de la cual está hecho el corazón de Adán fue traída del Paraíso, “soaked in 
the water of the eternal life, and nurtured in the sunlight of three hundred and sixty divine 
elances” (Razí 102). Llama la atención que haya sido mojada en la 4guas de la vida eterna o, lo 
que es lo mismo, la Fuente de la juventud, porque al-Jadir, protagonista de los sueños del 
Mancebo, es quien tiene acceso a esta, como ya he señalado. 

El conocimiento que alberga dicho clay o grain of dust y que luego queda de manifiesto 
en su transformación en joya gracias al destello de la luz divina es único de Adán y, 
subsecuentemente, del humano. Tanto es así que los querubines al ver a Adán no entienden su 
constitución corpórea ni interna, porque ellos no han sido dotados de los mismos atributos que 
Adán. Vale la pena citar a Raz1 por extenso para luego proceder a comparar su discurso con el 
mancebiano. 

Strange is that several thousand kindness and favors were lavished 

on Adam's heart and soul by God's uncaused grace, both in the seen 

and the unseen worlds, and none of it was confided to the cherubin, 


so that they all remained ignorant of Adam's true nature (103). 


32 Razí nombra esta joya como la joya del amor, "secreted within the shell of Trust of knowledge 


that had been offered to all the worlds of Kingship and Dominion" (103). 
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Como bien arguye Raz1, el compendio de misterios que entraña la constitución y la 
creación de Adán está fuera de la capacidad comprensiva de las figuras angélicas. Tanto misterio 
entraña el conocimiento de Adán que asombra, “Even if you do not know me, I know you. Wait 
until I raise my head from sweet sleep, and I shall recite your names one by one” (Raz1 103). 
Con estas palabras que Raz1 pone en boca de Adán hablándose a sí mismo se descubre la 
relación entre la creación de Adán, la concepción de su corazón como recipiente de la luz divina 
y el “sueño dulce”, el sueño espiritual. 

Raz1 habla de un Adán dormido, pero no en el estado ordinario. Se trata de un sueño 
metafórico, un sueño espiritual donde Adán recibirá la iluminación divina y al despertarse podrá 
recitar los nombres de Dios, ¡que son sus propios nombres! Pues no hay que perder de 
perspectiva que RazI apunta a que Adán en estas líneas se habla a sí mismo. 

Sobre el conocimiento de los ángeles sobre la divinidad también se pronuncia el 
Mancebo justo en el capítulo siguiente al del innas y el annas según aparece en la Tafsira, que 
paradójicamente lleva por título “Medida espiritual”, “el konosimiyento / ke dello puweden tener 
los almalakes aun- / ke sea mucho, al fiyn es limitado hasta ke beamos // a su dibina bondad por 
esensiyya” (15v, 113). Llama la atención el uso de la palabra “esencia”, pues Raz utiliza la 
misma, como ya he dicho, para referirse a aquello que encierra los misterios de la divinidad. De 
otra parte, el Mancebo coincide con Raz1 en apuntar al hecho de que los ángeles no poseen el 
mismo conocimiento del hombre, es limitado y es por la esencia, como dice el Mancebo, que el 
hombre tiene acceso a este conocimiento. 

Entonces, ya no resulta aleatorio que el Mancebo elija a Adán para comenzar su 
disquisición o discurso espiritual, y en cuyo eje gravitan conceptos vinculados al despertar y 


sueño espiritual. Raz1 ya lo había hecho. Mejor aún, son numerosas las imágenes que coinciden 
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en los escritos del persa y el abulense. Resulta significativo descubrir cómo el Mancebo no sólo 
utiliza al personaje sobre el cual se cimienta la teoría o doctrina del hombre perfecto, 
coincidiendo así con la exégesis de Raz1, sino que le da giros tan “oscuros” mediante la 
codificación a partir de conceptos, de imágenes auténticas que sellan su discurso espiritual, y la 
interpretación se torna necesaria para comprender o siquiera intuir a qué se refiere el Mancebo. 

El Mancebo vuelca toda la atención de su fragmento sobre el innas y el annas, conceptos 
vinculados el despertar y sueño espiritual, y elige abordarlos mediante una descripción 
pormenorizada del corazón de Adán, y aquello que le acontece y lo habita. Adán y su corazón 
son piezas fundamentales tanto en el discurso del Mancebo como en el de Raz1. En los discursos 
espirituales de ambos escritores, el corazón es poseedor de misterios y enigmas encerrados en 
imágenes, símbolos descriptivos y asociativos que es necesario ir desvelando con paciencia pues 
descubrimientos o, por mejor decir en la lengua de Raz1, “tesoros” aguardan. 

Only the heart of Adam was fit to be treasury, for it had been nurtured by the sun of the 

divine glance; and only the soul of Adam was worthy to act as treasurer, for it had been 

nourished several thousand years on the effulgent light of the attributes of Majesty of the 

Unity of the Essence (Raz1 103). 

Sobre estas líneas es preciso regresar cuando hable en detalle sobre los sueños de al-Jadir, 
pero quiero comenzar a señalar los aspectos lumínicos que ya comienza a incorporar Raz1. El 
corazón de Adán, a pesar de ser creado de arcilla y poseer un “grain of dust”, también fue creado 
y “nurtured” por el sol de la iluminación divina y la luz comprehende los atributos divinos de la 
Majestad de la Unidad de la Esencia. Es decir, el corazón de Adán encierra la luz divina y es 
creado a partir de ella. La oscuridad siempre encierra el potencial iluminador. Tal vez, he aquí 


uno de los puntos en que coicide el discurso espiritual mancebiano con la exégesis que desarrolla 


80 


Razi en su Mersad al- abad. En ambos discursos espirituales, no se trata únicamente de la 
oscuridad, sino de la misma vinculada al corazón de Adán. 

El Mancebo erige su discurso espiritual partiendo de la oscuridad y como concepto 
desarrolla el innas y, al definirlo, lo dota de una imagen auténtica: la gota negra. Con ella y con 
la ubicación de la misma, es decir, el corazón de Adán, comienza a desarrollar su discurso y a la 
vez se acerca al discurso de Raz1, donde el persa articula su disquisición a partir de la mancha 
que la divinidad coloca en el corazón de Adán tras cometer la falta; e incluso Raz1 alude a otra 
imagen oscura, al “grain of dust”, que también fue colocado por “el sol de la iluminación divina” 
y, por tanto, posee el potencial ser “nurtured”, cultivado. Es decir, ambos autores dotan sus letras 
con imágenes que evocan y entrañan la oscuridad sobre las cuales sientan las bases de su 
discurso espiritual. 

El discurso de Raz1 va a tender hacia la iluminación, que se encuentra encerrada en la 
oscuridad pues es el ente creador. En el caso del Mancebo, la oscuridad también va a tender 
hacia la iluminación. La oscuridad mediante la cual el Mancebo distingue la constitución interior 
de Adán y, por extensivo, del hombre va a tender hacia la iluminación, pero esto sólo se podrá 
atisbar mediante la exploración de la estructura en la cual el morisco abulense codifica su 
discurso. Es decir, dicha iluminación ocurre al final de los “Capítulos de vocablos oscuros”, 
específicamente en el quinto, “El sueño que soñó al-Jadir”, personaje que el morisco abulense no 
elije aleatoriamente (como tampoco selecciona a Adán para comenzar su discurso espiritual) y al 
cual va a colmar de luz. 

Antes de proseguir con los aspectos lumínicos sobre los cuales iré en el segundo capítulo 
del presente estudio, quiero dar paso a las palabras con las cuales el Mancebo casi da por 


terminada la explicación del innas, “La dekalarasiyyón de in-nas / no es tan suwelta komo 
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algunos se piyensan / 1 no faltó sobreste mobimiyento kiyen diysso lo / ke no podíyya dezzir 1 
fuwera mechor echarlo en olbido” (13r, 111). Nuevamente, el Mancebo se toma licencia de autor 
e interrumpe su relato para dirigirse al lector y llamarle la atención sobre “lo que se ha dicho” 
sobre el innas y “quienes” lo dijeron. Hay un toque de atención del Mancebo al lector para tomar 
con cautela lo que ya ha sido expuesto o dicho por otros. Con tal aseveración, si se toma como 
cierta y genuina, el Mancebo señala, otra vez, la previa existencia de exposiciones sobre el innas. 
Por mejor decir, el autor imprime a su texto un grado de verosimilitud cuando señala otros 
posibles autores que se refieren al concepto que él aborda en estos folios: el innas. Más aún, 
aboga por la rigurosidad, la seriedad de la que adolecen algunas de las exposiciones que 
aparentemente existen y él conoce: “La dekalarasiyyón de in-nas / no es tan suwelta komo 
algunos se piyensan”. El Mancebo no se conforma con hacer dicha advertencia al lector, sino que 
suelta una reprimenda a quien se atrevió a decir lo que no podía, “1 no faltó sobreste 
mobimiyento kiyen diysso lo / ke no podíyya dezzir 1 fuwera mechor echarlo en olbido”. En 
estas palabras del Mancebo hay desasosiego, hay una molestia intrínseca a discursos o pareceres 
que él conoce y con los cuales no coincide. 

Probablemente, su disquisición sobre el innas parte de esta molestia, de sentir la 
necesidad de plasmar por escrito aquello que él piensa constituye el innas. La otra opción sería 
que el Mancebo invente esas otras voces que han discurrido sobre estos temas con “desacierto” y 
polemice para autorizarse, para reafirmar la veracidad de su discurso. Ambas son opciones 
viables, y en ambas el Mancebo mostraría sus dotes de creador al desdoblarse en su texto y 
llamar la atención del lector sobre “algunos que piensan y dicen lo que pueden”. En uno u otro 
caso, el Mancebo no quiere ser percibido como una voz aislada. Tiene la voluntad de alzarse 


” 


entre las voces, de formar parte de una tradición, pues si “algunos se piyensan”, “no faltó... kiyen 
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diysso” y, como mencioné al inicio, él señala que se dijo “en muchos kabos”, no debe caber duda 
de que el Mancebo quiere sumarse a un discurso conocido o “aparentemente conocido” o, al 
menos, existente. 

Ante semejante disyuntiva sólo queda intentar descifrar y valorar el discurso mancebiano 
valiéndome de resonancias con otros textos y, sobre todo, de una lectura minuciosa que permita 
si no conocer, al menos intuir aquello que vertebra su voz: la creación y conceptualización de su 
propio discurso espiritual. En tal encomienda, las palabras de Raz1 seguirán aportando pistas. 
Aún queda mucho para lograr entender cabalmente todo lo que implica el ¿nnas como concepto 
dentro del discurso espiritual mancebiano, y como la imagen auténtica de la gota negra encierra 
pistas precisas aun dentro de su oscuridad. 

Más apuntes sobre la gota negra y la arcilla oscura de la espiritualidad: resonancias del 
discurso espiritual sufí en el Mancebo 

Hablando de los conceptos espirituales de la arcilla de la espiritualidad y de la partícula 
humana en cada persona, Raz1 dice que fue “implanted, at the first beginning with the pact of 
“am I not your Lord?” the ferment of God's scattered light: “God created his creation in darkness, 
and then scattered His light over them” (Raz1 326). En esta cita, el editor de Raz1 señala que este 
pensamiento del persa viene de una tradición que queda grabada en Termazi, Ibn Hanbal y 
Tabarani. Sería importante localizar la tradición a la que se adhiere Raz1, y sopesar qué sostiene 
específicamente dicha corriente. Aunque ya es relevante el hecho de que Razi recoja un discurso 
que parte de que el origen del hombre está asociado a la arcilla y a una partícula humana que fue 
creada en la oscuridad pero que encerraba la luz a modo de fermento, es relevante con el 
concepto del innas, partícula oscura en el interior del hombre, la gota negra. El vínculo es más 


evidente cuando Raz1 señala “Now men”s souls are like drops in the ocean of the world” (327). 
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Para establecer la unidad desde el origen en el hombre, desde su concepción y la ubicación de la 
partícula que los distingue como seres creados en la oscuridad, Raz1 utiliza la metáfora de la gota 
para aludir al espíritu de cada hombre. Acaso el Mancebo utiliza la gota como metáfora 
igualadora de todos los hombres, igualados en la oscuridad de su origen. 

Dicha marca igualadora se puede percibir en otro fragmento del texto de Razi, “the 
impress of accursedness was placed on his brow” (Raz1 328). Esta impresión de maldición que 
fue puesta en la frente del hombre es descrita por Razí como un “black cloak”. Esta capa negra 
que es la impresión de la maldición localizada en la frente del hombre invita a compararla con el 
innas, pues funciona como la gota negra que termina por ennegrecer la cara y sangre de Adán, 
según descrita por el Mancebo. La marca oscura que según Raz1 la divinidad marca en la frente 
del primer hombre parece un proceso espiritual análogo a lo que le ocurre a Adán, según lo 
recoge el discurso mancebiano. El oscurecimiento tras la falla del primer hombre queda 
plasmado de manera física externa —y oscura— en ambos autores. 

No obstante, esta marca habita en el corazón de Adán, según el Mancebo. En este punto, 
es necesario rescatar otras líneas de Raz1, quien tras describir el “black cloak” en la frente del 
hombre señala lo siguiente: “The sparks of love”s fire were implanted in the stony heart of the 
lovers when God scattered forth His light: *And then scattered His light over them; whoever was 
touched by that light was guided, and whoever was not touched by it went astray” (32). Es 
interesante que el editor de Razi señala que esta tradición en la que se inserta el persa termina 
versando “God created His creation in darkness”, exactamente como Razí comenzó su 
disquisición. 

Razi arguye pues que si bien el ser humano, al ser creado en la oscuridad, es marcado con 


la implantación del “black cloak” en la frente, en su corazón tiene “implantados” también los 
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destellos de la luz divina que los guía. Esto es vital para entender la concepción de los “Capítulos 
de vocablos oscuros” que crea el Mancebo puesto que la oscuridad está atada a la creación del 
hombre, a Adán, y la marca en su corazón y cara, y el ennegrecimiento de los mismos. Sin 
embargo, el Mancebo culmina dichos capítulos con la representación de luces, haces o destellos 
que iluminan los sueños de al-Jadir, y los cuales experimenta el Verdesciente en su interior, 
cabeza o corazón, como los “destellos” de la luz divina que señala Raz1. 

El camino de la oscuridad a la luz que siguen los “Capítulos de vocablos oscuros” es la 
vía que estructura el morisco abulense para desarrollar su discurso, y es la ruta para comprender 
cabalmente la propuesta creativa codificada en el imaginario sufí que produce el morisco 
abulense. En este camino, autores como RazI ayudan a brindarle luz a los lectores, que 
terminamos siendo guiados, unos iniciados en el discurso espiritual mancebiano. 

El lector funge como testigo de las múltiples imágenes oscuras que entrañan los 
“Capítulos de vocablos oscuros” donde el Mancebo destaca también la “corrupción” que posee el 
hombre. En el discurso de Raz1 también aparece esta mención a la corrupción inherente al alma 
del hombre: “Do not look with contempt on the darkness of the commanding soul, like the angels 
who said, “Wilt Thou make upon earth one who shall cause corruption? being immature infants?” 
(Razi 328). En el contexto del estudio del discurso mancebiano, estas líneas de Razi me llaman la 
atención debido a que el persa hace énfasis en cómo la oscuridad causa corrupción en el cuerpo. 
La oscuridad tiene un papel protagónico en el inicio de los “Capítulos de vocablos oscuros”, 
como también la tiene en la concepción de la figura de Adán. Ante esto, es posible corroborar 
que la propuesta del Mancebo tiene una sincronía en fondo y forma. La oscuridad se produce y, a 
la vez, se refleja en múltiples niveles simultáneamente. El Mancebo hace transitar al lector por 


un camino tan oscuro como el que señala la interioridad de Adán. Despejar las tinieblas es el 
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camino que debe seguir el hombre en el viaje espiritual, y el lector en la lectura del texto 
mancebiano. 

Razi destaca la oscuridad del “alma”, que evidencia corrupción y que, a su vez, 
representa al “infante inmaduro” será preciso contrastarlo con lo que propone el Mancebo con las 
figuras que elige, Adán y al-Jadir. Adán, como figura original que pierde la gracia, es 
ennegrecido exterior e interiormente, y sufre el proceso y el estado en que se encuentra. Ante 
esta pérdida tiene por necesidad purificar su interior, buscar la iluminación: se trata de un 
proceso de crecimiento. A nivel espiritual, el Mancebo sí presenta a Adán como un infante, con 
el potencial en su interior, por supuesto, pero marcado por el innas, por la pérdida de la gracia. 
Como contrapartida, la posible evolución o transformación se encuentra al-Jadir, figura que 
accede a las visiones del mundo onírico y que experimenta las luces, los “destellos” que diría 
Razi, en su interior. La figura de al-Jadir en el texto del Mancebo termina por ser el hombre 
purificado, el hombre iluminado que ha dejado atrás la oscuridad característica del infante 
espiritual. 

El Mancebo elige con cautela a sus protagonistas. El fondo, el camino espiritual que 
sigue el iniciado para convertirse en el hombre perfecto a través de los sueños espirituales no 
puede tener mejores protagonistas. Adán y al-Jadir son polos opuestos, son la contrapartida el 
uno del otro. Representan el principio y el fin del camino, el iniciado y el hombre perfecto, 
respectivamente. 

El infante inmaduro espiritual podría ser perfectamente representado por Adán. Para 
corroborar mi propuesta, cito nuevamente a Raz1, cuando hace referencia a aquello que ven los 
ángeles cuando se habla de la Divinidad, “they looked and saw only the darkness of the soul, and 


shied away from its darkness” (Raz1 329). Es decir, que los ángeles miraron y vieron solo la 
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oscuridad del alma, y se alejaron de su oscuridad. Interesante que en el capítulo del innas y el 
annas, el Mancebo no incorpora la figura de ángeles, ¿podría ser porque estos rehuyen o se 
alejan de interioridades oscuras? 

No obstante, Raz1 siempre nos ofrece datos articulados, y asegura que es porque las 
figuras angélicas no saben que en dicha oscuridad del “alma” se encuentra el agua de la vida y 
del conocimiento, “They did not know the water of life of gnosis was hidden in that darkness” 
(Raz1 329). En estas líneas RazI desarrolla un discurso que entraña conceptos que aparecen 
igualmente el discurso espiritual mancebiano. El agua del conocimiento y de la vida se encuentra 
oculta en la oscuridad del alma, en el corazón. Es interesante que el Mancebo caracteriza al innas 
como una gota de agua negra en el corazón de Adán. El paralelo es significativo y, más tarde, se 
podría argumentar cómo la incorporacion de la figura de al-Jadir en el discurso del Mancebo 
podría ser pertinente, pues en el mundo islámico es él quien conoce la ubicación de la Fuente de 
la vida, según lo recogen varios hadices. 

En este punto, es preciso poner énfasis en cómo Razi ata el conocimiento a la oscuridad, 
“the water of life of gnosis was hidden in that darkness” (329). La oscuridad del “alma”, si bien 
en el caso de Adán ya he explicado que puede representar la marca de la pérdida de la gracia, 
también es acicate y guarda, según Razi, el conocimiento en el sentido espiritual, es decir, de la 
gnosis. 

El Mancebo y Raz1 hablan el mismo idioma, por decirlo de algún modo. Desarrollan un 
discurso espiritual similar pero el morisco destaca particularmente por la creación de conceptos. 
El innas y el annas, hasta el momento, son conceptos que no he ubicado en escritores sufíes. No 
obstante, es posible comprender lo que entrañan a través de la lectura comparativa con los 


mismos. El Mancebo desarrolla el tema de la oscuridad en el interior del hombre con nuevos 
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conceptos, con la incorporación de imágenes auténticas y una representación creativa única, 
aunque puede ser analizado a profundidad a través de textos como el Mersad al- 'abad, que 
explican dichas teorías sufíes más puntualmente. Los textos sufíes sirven de guía para el lector. 
Sin duda, circularían en el siglo XVI más de lo que hemos supuesto hasta ahora. 

La cara negra del alma 

La oscuridad que permea las páginas del Mancebo es el símbolo más representativo de su 
discurso espiritual. La oscuridad pasa de estar sólo presente en la gota negra a estar desplegada 
en toda la cara de Adán y a teñir la sangre del mismo. Toda la atención que pueda darle en estas 
líneas resultaría insuficiente si se compara con la trascendencia que el Mancebo le otorga en la 
construcción de su discurso y de su personaje, Adán. 

Recientemente, he podido corroborar cómo para Razi el interior guarda una oscuridad 
que a su vez esconde la gnosis, el conocimiento espiritual. Esto bastaría para entender qué podría 
representar esa oscuridad en Adán (y, por extensión, en el hombre). El discurso de Raz1 tiene 
mucho más que aportar para lograr entender la propuesta del Mancebo, en específico sobre la 
oscuridad que termina desplegando la cara de Adán. Raz1 hace referencia al “blackfaced soul of 
man”, “That burned and blackfaced soul of man is then needed to come forward and snatch up 
those sparks with heart and soul” (Raz1 329). Raz1 argumenta que la “cara negra del alma” del 
hombre es necesaria para arrebatar los destellos con el corazón y con el alma. Las imágenes del 
Mancebo y de Razí son muy cercanas. Las resonancias son evidentes pues se puede contrastar 
cómo ambos autores se valen de imágenes similares para hacer referencia, probablemente, al 


mismo discurso espiritual. 
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El hecho de que Razí maneje la metáfora del “blackfaced soul of man” contrasta con las 
metáforas, símiles y personificaciones que el Mancebo teje alrededor del innas, y cómo oscurece 
su cara y su interioridad, corazón y sangre. 

El atributo de oscuridad que destaca Raz es importante para ser recipiente y causante de 
los destellos. La cara negra del alma necesita manifestarse para arrebatar los destellos, “a man 
bore it; truly he was extremely ignorant” (Raz1 329). Aquí Raz1 termina por citar el Corán 
XXXIII: 72, para hacer hacer referencia al estado de ignorancia en que se encuentra el hombre 
en el inicio, cuando despliega la oscuridad o, como él diría, el “blackfaced soul of man”, o como 
diría el Mancebo, la faz tiznada. 

Dicha oscuridad, según Razi, no es el conocimiento mismo. Todo lo contrario, el 
potencial de los destellos se encuentra oculto en esa oscuridad. Esto puede compararse con la 
exposición del Mancebo, y es preciso retomar algunos puntos que he señalado, ahora en 
conjunto. El innas habita el corazón de Adán. Es descrito por el Mancebo como una gota de agua 
negra. Dicha gota negra resulta como mancha o marca tras la pérdida de la gracia divina. Se 
podría decir que parece un recordatorio, tanto de la falta que comete Adán como de lo que fue 
antes de poseerla. Dicha oscuridad interior va a manifestarse externamente. El Mancebo describe 
cómo la cara y la sangre de Adán quedó toda tiznada por la ausencia de la gracia y la presencia 
del innas o gota negra en el corazón. El Mancebo describe cómo fue el proceso para que Adán 
tuviera el tizne interior y exterior, en fin, sudores y frialdad lo atemorizaron. En el caso de Razi, 
este habla sobre la cara del alma negra y quemada, interesante modo de sufrimiento en el 
oscurecimiento de la faz. Pero, volviendo al oscurecimiento de Adán en el discurso mancebiano 
y cómo puede encerrar el potencial iluminador basta pensar en cómo el Mancebo ata este relato a 


los otros capítulos de entre los “Capítulos de vocablos oscuros”, donde el morisco habla de 
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sueños espirituales, luchas espirituales, procesos de purificación para culminar con el capítulo de 
al-Jadir y las múltiples luces, haces o destellos que se le representan al hombre más elevado 
espiritualmente y versado en el camino espiritual: el viaje a la iluminación, a convertirse en el 
hombre perfecto. 

Es pues posible que el Mancebo esté proponiendo que esa oscuridad original que habita 
en el interior de Adán, del hombre, termina por ser acicate para desplegar las luces, los destellos 
en al-Jadir, pues desde el inicio u origen, las esconde el hombre en su interior. Gracias a Razi, 
ese paso de la oscuridad hacia la luz en los “Capítulos de vocablos oscuros” del Mancebo de 
Arévalo cada vez adquiere más sentido. El camino se despeja, y como lectores podemos apreciar 
con mejor conocimiento de causa el sustrato y la evolución del mismo. 

El Mancebo: el claroscuro en el discurso espiritual 

En este apartado, para continuar explorarando el discurso espiritual del Mancebo, 
introduciré en el diálogo otra voz. En esta ocasión, se trata de un poeta persa sudí, en cuya 
producción aflora la oscuridad vinculada a la espiritualidad a través de ciertos registros que 
parecen resonar en la producción del Mancebo de Arévalo. Los versos que iré descubriendo en 
estas páginas irán revelando sus imágenes, los símbolos oscuros que cifran su discurso espiritual, 
y que al igual que el Mancebo parece utilizar el claroscuro para llevarlo a cabo. En este análisis 
no pretendo “iluminar” el discurso espiritual del Mancebo, sino explorarlo desde la oscuridad 
que habita sus letras. 

Oscuridad y tormento: la imaginería del Mancebo 
I emerged from the darkness of existence 
and became what I am (you know me) from the Light of Being: 


blackened like charcoal dark soul 's smoke 
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but mixed with love fires and illumined. 
-Gharib Nawáz 

La oscuridad surge con protagonismo en el discurso espiritual. Se instala en cada línea, 
aporta significados, entraña imágenes auténticas que se van acoplando en una especie de ente 
que rige la palabra. El hombre, el ser, lejos de celebrar su claridad únivoca, insiste en la 
oscuridad que entraña su existencia, la existencia que lo hace surgir desde las sombras mismas. 
La “Luz del Ser” o “Light of Being”, que diría Nawaz, danza con la oscuridad en un juego de 
claroscuros que recuerda el discurso espiritual mancebiano. Por tanto, opto por rescatar los 
versos de Nawaz en el presente estudio. Son versos que codifican el discurso espiritual desde un 
juego de luces y sombras, desde el claroscuro de su imaginería en las cual se concentran los 
significados, las posibilidades de la palabra. 

La retórica del claroscuro que tanto distingue la producción mancebiana que ausculto en 
esta investigación y bajo la cual el Mancebo elige cimentar y erigir su discurso espiritual puede 
tener sus puntos de convergencia con la poesía persa sufí de un autor como Nawaz. De 
inmediato, rescato el verso de Nawáz que más parece mostrar una sintonía en imaginería y 
significados con las imágenes mancebianas relacionadas al innas y annas, “blacknened like 
charcoal dark souls smoke” (5, 1). La oscuridad sobre la cual insiste Nawáz en este verso 
recuerda las imágenes oscuras que el Mancebo va encadenando para definir tanto el concepto del 
innas como el annas. Nawáz parece concentrar en un verso la oscuridad intrínseca al espíritu del 
hombre a la cual se refiere el Mancebo cuando habla de la gota negra en el corazón de Adán, que 
es el innas, que oscurece o tizna su interior y que se relaciona con el annas, que es “vapor 
molido”, como la sombra que se aparta cuando viene la luz, y que ataca con sus oscuros 


movimientos. Este verso de Nawáz concentra la oscuridad que tanto caracteriza la retórica 
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mancebiana sobre espiritualidad. He aquí una primera muestra de cómo las voces tanto del 
Mancebo como de Nawáz se acercan en la concepción del discurso espiritual desde las imágenes 
OSCULAS. 

Sin ánimo de desvelar todos los secretos de golpe, resulta cuanto menos significativo que 
los versos de Gharib Nawáz que he citado se encuentran en su poema “The Second Jesus”*. Los 
versos del citado poema que elijo como epígrafe para estás páginas, se encuentran como apertura 
en la sección denominada como “The Perfect Man”, donde los editores de la mencionada 
antología compendian poesía persa sufí que desarrolla en sus versos la doctrina del hombre 


perfecto según la concibe el sufismo. 


33 Aquí el poema en su totalidad, según la traducción de Peter Lamborn Wilson y Nasrollad 
Pourjavady en su indispensable antología de poesía persa sufí, The Drunken Universe: An 
Anthology of Persian Sufi Poetry. (110-111) 


O Lord, it's me: blanked out in divine light 
and become a horizon of rays flashing from Essence. 


My every atom yearned for vision 
t111 I fell drunk on the manifestations of lordship. 


Love polished the rust from my heart's mirror 
till I began to see the mysteries; 


I emerged from the darkness of existence 
and became what I am (you know me) from the Light of 


Being: 


blackened like charcoal dark soul's smoke 
but mixed with love fires and illumined. 


Some say the path is difficult; 
God forgive them! I went so easily: 


The Holy Spirit breathes his every breath into Mo'in- 
who knows? Maybe I'm the second Jesus. 
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La doctrina del hombre perfecto se encuentra en la base del presente estudio pues está 
vinculada a la oscuridad que habita al hombre desde el inicio, que Raz1 vincularía con la mancha 
en el corazón de Adán, y que es imagen auténtica del olvido de su origen divino. Esta oscuridad 
en el interior del hombre, en autores sufíes como Raz1, por ejemplo, tiene como consecuencia 
que se cree un discurso que se dispone a explicar cómo el hombre, a través del tránsito por un 
camino espiritual, logra iluminarse, experimentar las luces, borrar la mancha y recordar su origen 
divino, convirtiéndose así en el hombre perfecto, el hombre iluminado o el hombre con el 
recuerdo o la memoria de su origen divino. 

Sobre este concepto, que algunos denominan como doctrina dentro del discurso sufí, la 
experta en sufismo Annemarie Schimmel, en el capítulo titulado “Man and His Perfection” de su 
libro Mystical Dimensions of Islam señala cómo tiene su origen en el Corán mismo y cómo 
Baqli, intérprete del mismo, así lo afirma. Schimmel opta por citar el fragmento del Corán, que 
también cita Baq]lt, para explicar el origen de la doctrina del hombre perfecto, “The form of 
Adam is the mirror of both worlds. Whatever has been put into these two kingdoms, was made 
visible in human form. *And we will show them Our signs in the horizons and in themselves””” 
(Súra 41:53; B 437) (188). Adán es el espejo, y Schimmel destaca cómo la tradición añade, “He 
created Adam in His image”, por tanto, según la experta, “Adam, seen from this angle, is the 
prototype of the Perfect Man” pues Alá le concedió “the knowledge of the divine names 
reflected in creation” (188). No obstante, “this mirror needs to be polished by constant asceticism 
and by permanent acts of loving obedience until all dust and rust have disappeared and it can 
reflect the primordial divine light” (Schimmel 190). En otras palabras, Adán entraña en su origen 
la oscuridad misma, pues aquello que requiere ser pulido o tiene “dust and rust”, entraña la 


oscuridad, que debe desaparecer, pues tras esta reside la imagen de la divinidad y de toda la 
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creación, que es clara desde el origen. No obstante, será necesario que como espejo de la 
divinidad y de la creación, el espejo, que es el hombre mismo, su corazón, logre purificarse, 
aclararse e iluminarse para desplegar la imagen de la divinidad que habita en su interior, que es 
su imagen misma: la memoria de su origen divino. 

Como apunta Schimmel, todo lo anterior está vinculado al hadiz o la tradición, “man 
“arafa nafsahu fagad “arafa rabbahu”, “who knows himself knows his Lord” (189). Es decir, 
despejar las sombras, la oscuridad, el “dust and rust” del interior va a devenir en iluminarse y, 
por tanto, el hombre podrá conocerse a sí mismo y a su Dios. Dicho conocimiento sólo lo 
encuentra el hombre perfecto. 

Es cuanto menos curioso que la oscuridad también sea protagonista en el primer capítulo, 
el “Capítulo del innas y el annas”, de entre los cinco “Capítulos de vocablos oscuros”, escritos 
por el Mancebo de Arévalo. Son capítulos que el morisco quiso cifrar en torno a la oscuridad 
misma. Es decir, para siquiera comenzar a explicar el discurso espiritual mancebiano resulta 
imposible no señalar que todo comienza con la oscuridad como protagonista, siendo el innas, 
definido como la gota negra en el corazón de Adán, protagonista de sus folios. En el innas está 
codificado todo el discurso espiritual mancebiano. Sin entender este concepto es poco fructífero 
y hasta fragmentario atender y entender cabalmente la propuesta discursiva del Mancebo sobre 
espiritualidad. Por tanto, si el innas codifica el discurso mancebiano sobre espiritualidad, la 
oscuridad lo codifica. En los folios mancebianos se muestra el desarrollo de un discurso 
espiritual donde la oscuridad es indispensable como concepto, como imagen auténtica y creadora 
de ambiente. 

Como he comenzado a explorar, dicho énfasis en la oscuridad también puede distinguirse 


en el discurso espiritual de autores sufíes, como el caso del poeta Gharib Nawáz en versos como: 
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“TI emerge from the darkness of existence” (111), de su mencionado poema “The Second Jesus”. 
La voz poética en los versos de Nawaz emerge de la oscuridad misma. La existencia está 
vinculada a la oscuridad, y cuando la voz poética logra aclarar su corazón, ve los misterios, “My 
every atom yearned from vision / till I fell drunk on the manifestation of lordship // Love 
polished the rust from my heart's mirror / till I began to see the mysteries; / I emerged from the 
darkness of existence” (“The Second Jesus” 111). La voz poética en los versos de Nawaz clama 
por una visión, la experimenta, ve los misterios y estos le revelan que él emerge de la oscuridad 
de la existencia. El misterio reside en la oscuridad. El corazón de la voz poética funciona como 
espejo y es aclarado, pulido por el Amor, y el secreto o misterio revelado es que su origen es la 
oscuridad misma. 

Desde la oscuridad, la voz poética desespera por experimentar el Amor. Como en el verso 
de Nawáz, “My every atom yearned from vision” (2, 2). El autor desarrolla un discurso espiritual 
donde el concepto de la oscuridad se refracta en sus versos y colma sus palabras. La voz poética 
parte de la oscuridad que la rodea, “the darkness of existence”. 

En los versos de Nawaz, el tránsito de la oscuridad a la luz, “I emerged from the darkness 
of existence / and became what I am (you know me) from the Light of Being; / blackened like 
charcoal dark soul's smoke / but mixed with loves fires and illumined. // Some say the path is 
difficult; / God forgive them! I went so easily” (111). Nawaz va dibujando un camino con unas 
pinceladas muy similares. Se trata de cómo la oscuridad se convierte en el ente que contiene a la 
VOZ poética y, poco a poco, la luz que arde, guía. Oscuridad y luz se mezclan en la poética sobre 
temas espirituales. Se trata de un camino que parte de la oscuridad que lo define hacia la luz que 


lo guía. 
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Si bien existe la presencia de la luz como guía en Nawaz, no es menos cierto que el 
Mancebo también incorpora la presencia de imágenes lumínicas en sus folios. Es decir, el 
Mancebo parte de la oscuridad para comenzar a tejer sus “Capítulos de vocablos oscuros”, pero 
lejos de permanecer en ella, su imaginería tiende hacia la luz. La exploración de esta imaginería 
lumínica será fundamental en el segundo capítulo de la presente investigación, como ya he 
adelantado. Por ende, sin ánimo de adelantar el análisis, debo hacer unos apuntes sobre el 
“camino” de la oscuridad a la luz pues sentará las bases para explorar las imágenes lumínicas 
presentes en el discurso espiritual mancebiano. 

Más allá de las imágenes oscuras que hacen surgir o que cimientan el discurso espiritual 
mancebiano, es este camino de la oscuridad a la luz otro aspecto que distingue el discurso 
espiritual en las letras mancebianas. El morisco lo consigue mediante un juego de claroscuros 
que comienza con los conceptos del innas y el annas, y consigue guiar al lector hasta el último 
capítulo, que contiene los sueños de al-Jadir, donde el protagonista experimenta noche tras noche 
la proyección de luces, que tal vez son la guía desde su interior. No obstante, el morisco abulense 
opta por privilegiar la oscuridad como ente regidor en su discurso espiritual, y así se puede 
corroborar desde el primer capítulo, desde el “Capítulo de qué cosa es el innas y el annas”. Su 
discurso parte del protagonismo de la oscuridad. En cierta medida, esto también ocurre tanto en 
los versos de Nawáz. Aunque no debe pasarse por alto un aspecto que distingue el discurso 
espiritual mancebiano: hay un juego de claroscuro codificado en las imágenes auténticas bajo las 
cuales está conceptualizada la oscuridad. El discurso espiritual mancebiano sigue 
distinguiéndose de la producción de exponentes como el mismo Nawaáz por el afán de 


conceptualizar su discurso. El Mancebo lo hace más técnico y menos poético. 
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Dicho afán parte de la creación de conceptos como el innas y el annas para luego 
definirlos a partir de más imágenes: la gota negra, por ejemplo. Si bien en la muestra literaria del 
poeta que aquí exploro es posible encontrar imágenes que funcionan como conceptos, no es 
menos cierto que no existen conceptos como el innas y el annas. Este sería el distanciamiento 
más evidente entre el discurso espiritual del Mancebo y la espiritualidad que entrañan los versos 
de Nawaz. La oscuridad está conceptualizada en el discurso espiritual mancebiano, aunque para 
decodificarla existe una imaginería del discurso espiritual que contienen los versos de Nawaz. 

Por mejor decir, el Mancebo de Arévalo conceptualiza la tradición del discurso espiritual 
que parte de la oscuridad. Dicha conceptualización la lleva a cabo dentro de la retórica del 
claroscuro, mediante un juego de conceptos que parten de la oscuridad. No obstante, como he 
adelantado, dichos conceptos no sólo oscilan en la oscuridad, sino que tienden hacia la luz, como 


podré explicar en el segundo capítulo de la presente investigación. 
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Capítulo II 


De la oscuridad a la luz: el discurso mancebiano se ilumina y florece 
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“El sueño que soñó al-Jadir”: un relato mancebiano sobre la luz 

En el transcurso de estas líneas quisiera hacer una especie de recuento de los luminosos 
sueños de al-Jadir según los relata el Mancebo de Arévalo en su texto aún inédito titulado Breve 
compendio de nuestra santa ley y sunna. Como mencioné en la introducción, este manuscrito 
aljamiado-morisco se encuentra en los archivos de la Universidad de Cambridge, y he podido 
tener ocasión de consultar una copia del mismo y la he transliterado**. De modo que, para ir en 
profundidad analizando el texto será preciso ir citando al propio Mancebo, y que el lector pueda 
tener noticia paso a paso de qué entraña “El sueño que soñó al-Jadir”, quinto capítulo del último 
tratado titulado “Capítulos de vocablos oscuros” del manuscrito en cuestión. Mi objetivo en este 
primer acercamiento será narrar en orden cronológico el relato mancebiano, darle voz al 
Mancebo o, al menos, dejar constancia de aquello que el morisco registra en su creación 
aljamiada. 

El relato mancebiano sobre los sueños de al-Jadir comienza, como era de esperarse, en un 
ambiente nocturno, “estando al-Jadir una noche muy enfazendado [dedicado] en hazer 1 
kumpilir/ una debosiyón ke dedikó un egSordiyo [exordio, preámbulo] muy Singular ke hazíya 
kada/ noche diyes alrrak*as [prosternaciones] kon siyen tasbihes [atacbih es pronunciación de la 
fórmula cubhána Allah (“Alabado sea Dios”)]” (243v). De repente, el lector del relato se 
encuentra inmerso en el ambiente íntimo de quien parece ser el protagonista, al-Jadir, personaje 


de quien el Mancebo no provee presentación ni noticia previa. El morisco abulense propone en 


34 Aún está inédito, aunque los aljamiadistas Bernabé Pons y María Teresa Narváez se están 


encargando de la edición de la voluminosa obra para la editorial Brill de Leiden. 
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su relato el recuento de los sueños de un personaje y, al instante, surge el cuestionamiento, ¿por 
qué se llama al-Jadir? 

El nombre no es aleatorio, ni lo inventa el Mancebo, pues al-Jadir es Khezr, o Khidr, el 
nombre castellanizado de una figura mítica en el Islam. Más aún, en la tradición sufí entraña la 
figura modelo del maestro espiritual de quien no lo tiene. Como destaca Annemarie Schimmel en 
Mystical Dimensions of Islam, Khidr es "the prototype of a saint among the prophets” (204). No 
es una figura sobre la cual se pueda constatar su presencia como figura terrenal. Para ir sobre la 
figura de al-Jadir, he consultado hadices, los Oisas al-anbiya * (historias de los profetas) y el 
Corán, en búsqueda de las posibles tradiciones de la cual podría el Mancebo nutrirse para dar 
forma al capítulo de “Los sueños que soñó al-Jadir”. No obstante, dicha fuente parece no existir 
o, al menos, no he dado aún con ella. Sin embargo, los citados textos ayudan a explicar el 
contexto y los rasgos bajo los cuales el Islam enmarca a la figura del maestro espiritual al-Jadir. 

De inmediato, debo señalar que cuando se discurre sobre la figura de al-Jadir todo remite 
al Corán. En efecto, en el Corán XVIII: 60 aparece al-Jadir como personaje innombrado dándole 


lecciones o adoctrinando a Moisés, y a continuación lo resumo muy brevemente”*. Moisés 


35 L a presencia de al-Jadir en dicho pasaje coránico varía. En algunas traducciones optan por 
hablar de un "servidor nuestro" o "servidor de Dios". No obstante, gran parte de la crítica 
coincide en que la figura que adoctrina a Moisés en este pasaje es al-Jadir. Seyyed Hossein Nasr 
en “The Study of the Quran” alude a este pasaje y apunta que Khidr es "the name traditionally 
attributed to the mysterious undying servant of God who became Moses” teacher in 18:65-82" 
(934). El origen de ese pasaje coránico en torno a al-Jadir y Moisés es ampliamente estudiado 


por Krinstin Zahra Sands en Sufi Commentaries on the Our'an in Classical Islam. Menciona que 
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necesita encontrar a al-Jadir, y en el proceso se encuentra caminando con un acompañante y en 
una cesta lleva un pez muerto. Cuando dicho pez volviera a la vida, sería la señal de que había 
dado con la ubicación de al-Jadir. Este evento se repite en los relatos, sobre todo en los hadices 
que evidencian la presencia de al-Jadir y llama la atención que en todos los relatos el pez vuelve 
a la vida debido a la presencia del mar o, por mejor decir, del agua. Este dato es muy relevante 
puesto que al-Jadir, según la tradición islámica, es quien conoce la ubicación de la Fuente de la 
vida. Esto lo he podido corroborar en el texto de Krinstin Zahra Sands, Sufi Commentaries on the 
Our an in Classical Islam, en el cual la estudiosa recoge un texto de Ubayy Ibn Ka”b en el que 
aparece aludida dicha fuente de la vida, y es Moisés quien la encuentra pues él “traveled until the 
journey wore him out and he reached the rock and the water, the water of life (ma” al-hayat). 
Anyone who drank from it became immortal and nothing that was dead could approach it 
without coming to life. When they had stopped the water touched the fish, it came to life and 
took its way through the sea, as in a tunnel” (81). Como se puede apreciar, tanto en el Corán 
como en los hadices, al-Jadir está vinculado con la idea de la vuelta a la vida, asimismo con el 
“reverdecer”, y por ello se le conoce como el Verdesciente o “the green man” (Sands 80). Más 


aún, según John Renard en el texto Friends of God: Islamic Images of Piety, Commitment, and 


estudiosos han querido identificar fuentes externas para la historia coránica y apuntaron 
coincidencias en la épica o epopeya del Gilgamesh, el romance de Alejandro y la leyenda judía 
de Elijah y Rabbi Joshua ben Levi. Sands destaca cómo el tema del agua de la vida eterna resulta 
común en el Gilgamesh y en el romance de Alejandro. Además, es mencionado de manera 


explícita en los comentarios a la historia de Moisés y al-Jadir, aunque no así en el Corán. 
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Servanthood, al-Jadir o Khidr es “the green one” (137). Incluso, el propio Renard menciona que 
al-Jadir es el “patrón de los navegantes” (190). 

Los comentarios coránicos que recopilan en sus textos tanto Sands como Renard también 
aluden al conocimiento espiritual que posee al-Jadir. Para muestra de lo anterior, Renard habla 
sobre Al-Thalabi, comentador coránico que insiste en la razón por la cual Moisés necesitaba con 
urgencia conocer a al-Jadir. Por lo que relata Al-Thalabi, Dios es quien le comunica a Moisés la 
existencia de una persona más sabia que el propio Moisés, al-Jadir (Renard 361). El propio 
Renard pone de manifiesto que el conocimiento que posee Moisés se denomina “outward 
knowledge”, mientras que el de al-Jadir es el “inward knowledge” o conocimiento interior, es 
decir, conocimiento esotérico que deviene de la presencia divina (137). Por su parte, Sands alude 
al conocimiento que se adquiere por vía directa de la divinidad, de Dios, y se le conoce como 
“ilm laduni. Seyyed Hossein Nasr también se suma a esta vertiente de interpretación y señala que 
"Moses can only encounter the mysterious servant and esoteric figure, identified traditionally 
with the enigmatic prophet Khadir or Khidr, at the junction of the two seas (v. 60), at which point 
the two prophets—one representing exoteric and the other esoteric knowledge—are able to meet 
and briefly journey together" (729). 

Sobre este conocimiento, William Chittick destaca que esa sabiduría proviene solo de 
Dios, no de la reflexión ni de la consideración**. De modo tal que, según la tradición islámica 
que se recopila en los comentadores coránicos, al-Jadir posee el “arcane knowledge”, lo que le 


posibilita descubrir la fuente de la vida. Incluso se convierte en “spirit-initiator” (Renard 137). El 


36 Para ver el estudio al respecto que elabora William Chittick se puede consultar su texto The 


Sufi Path of Knowledge: Ibn al-'Arabi's Metaphysics of Imagination (pp. 235) 
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Corán alude a este conocimiento cuando describe la figura de al-Jadir, “to whom we gave mercy 
from ourselves and to whom we taught a knowledge from our presence” (Corán XVIII: 64). Más 
aún, “Khidr [al-Jadir] functions as the spirit-shaykh who appears in dreams and visions to initiate 
Sufis”, como sostiene Renard tras el examen de los comentarios coránicos (137). Iré nuevamente 
sobre la figura de al-Jadir en el tercer capítulo del presente estudio para poder entender cómo 
está vinculado al imaginario de los sueños. No obstante, era preciso comenzar a delinear el perfil 
del personaje mancebiano, que proviene de la figura mítica coránica””, 

Para resumir, podría decirse que al-Jadir es el epítome del viajero espiritual por 
excelencia en el imaginario de la cultura islámica. Es una figura atemporal. Me refiero a que la 
tradición islámica lo tiene registrado tanto compartiendo con Moisés como con Alejandro 
Magno. Entre sus atributos se encuentra la capacidad de reverdecer todo aquello que toca y, por 
lo mismo, se le conoce como el Verdesciente. Por todo lo anterior, el Mancebo dota a su 
personaje de una historia e identidad con su nombre reconocible dentro de la tradición islámica, 
que todos habrían de conocer. 

El Mancebo nombra pues su personaje y lo ubica en un ambiente nocturno. Más aún, al- 
Jadir se encuentra haciendo prosternaciones y repitiendo la fórmula “gubhána Allah”, que es 
“Alabado sea Dios”. Es decir, al-Jadir se encuentra “orando a lo musulmán”. El Mancebo parece 


querer dejar establecida la filiación religiosa de su personaje, y no duda en delatar sus fuentes 


37 Para una recopilación más amplia sobre la figura de al-Jadir en la tradición islámica se puede 
consultar mi tesina de maestría presentada en la Universidad de Puerto Rico que lleva por título: 
"Misterios de un texto secreto: aproximación a los aspectos esotéricos y oníricos de un 


manuscrito aljamiado del siglo XVI". 
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religiosas. Con la mera lectura de las cuatro primeras líneas de “El sueño que soñó al-Jadir”, es 
necesario asumir el espacio oriental en que se mueve el discurso mancebiano pues su personaje, 
al-Jadir, y sus acciones, prosternación y oración, o en palabras del Mancebo “diyes alrrak”as 
[prosternaciones] kon siyen tasbihes [atacbih es la pronunciación de la fórmula la cubhána Allah 
(“Alabado sea Dios””)]” comienzan a calibrar el lente del investigador. El Mancebo elige utilizar 
“alrrak”as”, en lugar de prosternaciones, y “tasbihes”, en clara referencia a una fórmula árabe de 
alabanza a Allah, es decir, en sintonía con la tradición dentro de la que comienza a delinear a su 
personaje y, por consiguiente, su relato. 

La tradición en la que se mueve la creación mancebiana se revela desde muy temprano en 
este capítulo sobre al-Jadir. El Mancebo va coloreando su capítulo, sobre todo, de verde. 
Primero, porque al-Jadir es el Verdesciente, y todo lo que toca se torna en verde y, por otra parte, 
“ora a lo islámico”, y el color del Islam es el verde**. No obstante, habría que cuestionarse si la 
intimidad nocturna de al-Jadir haciendo las prosternaciones y repitiendo las alabanzas refleja una 
acción acostumbrada en el personaje, o si era la primera vez que lo hacía. Sobre esta duda que 
podría suscitar la lectura, el Mancebo no deja espacio para especulación, y para verlo es preciso 
volver al texto, “dedikó un egdordiyo [exordio, preámbulo] muy Singular ke hazíya kada/ noche” 
(243v). El Mancebo relata que aquello que le acontece a al-Jadir sucede en una noche en 


particular, aunque haciendo acciones como orar y prosternarse, que hacía cada noche. El hecho 


38 Sobre el verde y su vínculo con el Islam Abdelwahab Boudhiba en Les Arabes et la couleur 
señala " Le vert "colle" si bien a l'Islam qu'il en est devenu le vivant symbole". A. Boudhiba 


cataloga el verde como "vivant symbole" del Islam, pp. 72. 
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de que el Mancebo apostille “que hacía cada noche” apunta a una especie de costumbre o acción 
habitual del personaje. Esto solo puede apuntar a la aparente tesitura cotidiana en la 
representación de un personaje en plena práctica privada e íntima de su espiritualidad, a todas 
luces, islámica. 

Una vez establecido el análisis de los rasgos que definen el ambiente en que se sitúa el 
relato, tanto espacio como personaje, será preciso continuar descubriendo el devenir del 
personaje. Hay un detalle que el Mancebo revela en la descripción de la devoción que hace al- 
Jadir y que, en alguna medida, podría arrojar luz sobre la trascendencia de la plegaria que lleva a 
cabo su personaje. En el relato, el Mancebo es muy específico y dice que al-Jadir hace diez 
“alrrak*as” y cien “tasbihes”. No sería preciso hacer un estudio profundo de numerología para 
siquiera intuir la relevancia de estas cifras en lo que se refiere a oraciones y prosternaciones. En 
primer término, el Mancebo podría estar aludiendo al carácter de letanía que al-Jadir imprime a 
su oración. La “letanía” es un término que podría pensarse en relación con el catolicismo, y que 
se encuentra representado en un texto cuyo autor, el Mancebo de Arévalo, evidencia una 
profunda hibridez en su identidad, y así lo demuestra en su obra. No obstante, el término 
“letanía” también es fundamental para la espiritualidad islámica y así aparece consignado en 
textos como “Sufi Doctrine and Method” de Titus Burkhardt, sobre el que iré en detalles más 
adelante. De modo que, no sólo se trata de la repetición a modo de letanía, sino que es al-Jadir, 
un personaje eminentemente árabe, como lo dicta su nombre, quien las lleva a cabo. Más aún, no 
sólo nombra las prosternaciones y oraciones que hace al-Jadir con los términos árabes 
correspondientes, “alrrak'as” y “tasbihe3” respectivamente, sino que una acción acompaña a la 
otra. Es decir, al-Jadir no se limita a repetir en estado de quietud las alabanzas, sino que 


acompaña la oración con prosternaciones, en manifiesto ejercicio del rito árabe. 
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Una vez situados en el campo de los ritos, las plegarias y las alabanzas, debo aludir a los 
estudios de Xavier Casassas Canals. En “Devociones y sufismo en los manuscritos aljamiado- 
moriscos”, Casassas Canals concentra sus hallazgos y estudios sobre los manuscritos 
devocionales en la literatura aljamido-morisca. Además, como nota fundamental para el presente 
estudio, el investigador destaca la presencia de copias parciales o comentarios de cinco obras de 
Al-Ghazaált, por ejemplo, entre los manuscritos moriscos (212)*”. Esto implicaría, como afirma 
Casassas, que textos de espiritualidad islámica tan relevantes como el /hya ulúm al-din 
(Vivificación de las ciencias religiosas)*” circularon en la comunidad morisca. No obstante, en 
este apartado quiero subrayar el hecho de que Casassas apunta a grupos específicos o categorías 
entre las cuales se ubican los devocionarios aljamiado- moriscos. En el primer grupo se 
encuentran los devocionarios que “contienen exclusivamente recopilaciones de azoras y aleyas 


coránicas” (219). Como segundo grupo, Casassas destaca los devocionarios “que recogen 


39 Cito integramente el estudio de Casassas Canals: “No obstante en el corpus de manuscritos 
aljamiado-moriscos se han localizado, hasta el momento, copias parciales o comentarios de cinco 
obras de Al-Gazalt escritas en lengua árabe, algunas de ellas copiosamente comentadas en lengua 
aljamiada en los márgenes, además de un glosario árabe-aljamiado de otras de ellas” (213) 

20 El Ihya ulúm al-diín se trata de una de las “obras clásicas del sufismo ortodoxo”, como 
oportunamente señala Casassas Canals (213). Más aún, el estudioso señala lo siguiente: “Se 
conserva una copia de un compendio breve de las cuatro partes de la /hya que consta de 163 
folios escrito por el alfaquí Abu al-Hasan de Úbeda en el manuscrito J-21 de la Biblioteca de la 
Junta (CSIC)... El manuscrito J-96 de la Biblioteca de la Junta (CSIC) contiene también un 


fragmento de esta obra” (214). 
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además de azoras y aleyas alcoránicas distintos tipos de “pleagarias” (du *a”) y “alabanzas” 
(tasbih) (219). En la tercera y última categoría o grupo se encuentran los “devocionarios de tipo 
misceláneo en los que además de textos alcoránicos, plegarias y alabanzas contienen también 
otros tipos de textos como pueden ser someras exposiciones teóricas de los ritos y ceremonias, 
calendarios lunares, etc...” (214). Conviene entonces consultar estas plegarias y alabanzas para 
corroborar si guardan alguna cercanía con la exposición del Mancebo. 

En Los Siete Alhaicales y otras plegarias aljamiadas de mudéjares y moriscos, Casassas 
Canals recoge múltiples plegarias que aparecen en textos mudéjares y moriscos. De entre todas, 
hay una que llama mi atención por el contexto y se titula “Plegaria para ser recitada al irse a 
dormir”. Dice lo siguiente: “Con Tu nombre, — ¡ye, mi Señor! — asiento mi costado y con Ti lo 
devanto. Si detienes mi alma, pues perdónala. Y si la envías pues guárdala con lo que guardes 
con ello a tus siervos los salihes” (58). Esta plegaria, según Casassas, tiene como autor a Al- 
YazarT, y está contenida en el manuscrito número 52 de la Biblioteca de la Junta (CSIC), folio 
285v. Sin embargo, esta plegaria está muy lejos de las alabanzas en forma de letanía en boca de 
al-Jadir en los folios mancebianos. El al-Jadir que el Mancebo describe busca una comunicación 
con la Divinidad, no lleva a cabo una plegaria para dormirse en el sentido más prosaico, sino 
para despertar a otra realidad, y son las diez “alrrak*as” y los cien “tasbihes” el primer paso en 
este camino. 
De ritos y oraciones: el camino hacia la iluminación interior según el Mancebo de Arévalo 

Es preciso explorar qué implicaciones tiene que el Mancebo ubique a su protagonista, al- 
Jadir, llevando a cabo una especie de ritual islámico: repite las diez “alrrak”áas” y cien “tasbihes” 
antes de comenzar a ver las luces. Hay un término en árabe que podría conceptualizar mejor 


aquello que representa el Mancebo con esta escena de al-Jadir: la práctica del dikr. 
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El dikr es un concepto árabe que se utiliza en el Islam y muy particularmente en el 
sufismo para referirse a la repetición a “modo de letanía” de ciertas oraciones, sobre todo "Los 
nombres de dios", y movimientos o bailes*! con la finalidad de conseguir llegar a un estado 
alterado de conciencia que implique la vivificación del espíritu. Según Carl Ernst en Sufismo: 
una introducción esencial a la filosofía y a la práctica de la tradición mística del Islam, “uno de 
los sistemas de meditación más extensivos fue el desarrollado por la orden sufi Kubravi en Asia 
Central, bajo la dirección de al-Din al-Kubra (1220) y “Ala al-Daula Semnánt, que combinan la 
concentración intensa en la recitación del dikr, como método para purificar el corazón, y el 
análisis de los estratos del corazón, basado en la terminología coránica” (125)*. Por otra parte, 
Titus Burckhardt en “Sufi Doctrine and Method” también habla al respecto del dikr: “This 
practice is the more common in Islam because the Qur'án is composed in great part of concise 
formulas with a rhythmical sonority such as lend themselves to litanies and incantations” (14). 
Según la tradición sufí, el dikr es un tipo de recitación donde se repite una frase un determinado 
número de veces con la intención de “recordar” la verdad original y profunda. Como afirma el 


propio Burckhardt, el origen de esta práctica está en el mismo Corán, pues la recitación y 


41 Los derviches, por ejemplo, constituyen la manifestación del dikr en baile, en instancias 
colectivas, para vivificar el espíritu y propiciar un estado alterado de conciencia y, en ocasiones, 
extáticos. 

22 Más adelante iré en detalles sobre lo que aporta Ernst al respecto, pero debo adelantar que todo 
está relacionado a las latifas o centros sutiles del cuerpo. No obstante, es fundamental 
mencionarlo pues se trata de que el Mancebo, de alguna manera, comulga con los métodos de 


meditación y contemplativos que desarrollaron sufíes tan prominentes como al-Kubra. 


108 


repetición de fragmentos del mismo pueden llevar a inducir estados contemplativos. Sería 
preciso citar a Burckhardt para extrapolar y comprender cabalmente lo que implicaría la 
representación de esta práctica en el texto mancebiano. 

All repetitive recitation of sacred formulas or sacred speech, whether 1t be aloud or 


inward, is designated by the generic term dhikr. As has already been noted this term bears 


” <c .” 


at the same time the meanings “mention,” “recollection,” “evocation,” and “memory.” 

Sufism makes of invocation, which is dhikr in the strict and narrow sense of the term, the 

central instrument of 1ts method (Titus Burckhardt 15). 

Es decir, en el mismo término dikr se encuentra fijado el concepto del “recuerdo” y la 
“memoria” y, al tiempo, es la contrapartida del término ghafla, que es el estado ordinario de 
“olvido” que tiene el hombre desde su creación. Dicho olvido, como vimos en el capítulo 
primero del presente estudio, está tipificado en la tradición como la mancha en el corazón del 
hombre, en el interior de hombre. El dikr será el recuerdo, su contrapartida, y mediante el mismo 
buscará despejar la oscuridad, es decir, el olvido en el interior del hombre. El hecho de que el 
Mancebo elija la representación de un personaje a quien nombra al-Jadir en un espacio nocturno 
haciendo alabanzas y prosternaciones al uso de la tradición islámica, y repitiendo las mismas 
como una especie de dikr, permite ir comprendiendo mejor no sólo la base oriental sobre la que 
se cimienta el relato sino las posibilidades del mismo. 

Dicho relato comienza con la representación de un rito y, a pesar de que la atención ante 
una primera lectura sería la cantidad de oraciones y prosternaciones que acomete al-Jadir, 
analizar la base de lo que el Mancebo pone en boca del Verdesciente es aún más significativo: la 


mención de Allah. El personaje mancebiano, al-Jadir, no cesa de repetir, cien veces exactamente, 


el nombre “Allah” al repetir la fórmula “gubhana Allah”, que es “Alabado sea Dios”. En el Islam 


109 


existe la conocida tradición de los “Los Más Hermosos Nombres de Dios”% 


, que son 99, y donde 
el 100 no existe porque sería la manifestación misma de la divinidad. En dicha tradición es 
“Allah” el primero de los nombres divinos y significa “Dios”. Xavier Casassas Canals ha podido 
constatar que la práctica musulmana de rogar a Dios con Los Más Hermosos Nombres de Dios 
(Asmá' Allah Al-Husna) permaneció viva entre los mudéjares y moriscos (78)**. En este caso, la 
cifra que elige el Mancebo no parece ser aleatoria y podría entrañar no sólo la tradición islámica 
a la que parece aludir sino la “mención” misma de la Divinidad y con ella su manifestación, pero 
desde su nueva propuesta. 

El Mancebo parece bordar una representación cuyo rito de inicio es la proclamación de 
“Dios mismo” en la medida en que quiere “repetir” su nombre 100 veces y, por su puesto, esta 
sería la nueva interpretación y representación mancebiana de la tradición islámica. En otras 
palabras, convendría plantearse cómo el Mancebo podría aludir a la tradición de los “99 más 
hermosos nombres de Dios” en el Islam, pero con una modificación que contrasta con la misma 
pues llega a mencionar pero a modo de repetición su nombre, Allah, 100 veces. Ante este 


contraste podría haber varias explicaciones plausibles, aunque todas existirían sin menoscabar el 


hecho de que parece un guiño mancebiano a la ultra conocida tradición islámica de “Los Más 


% Ghazzali es uno de los sufíes que discurre sobre esta tradición. Una edición para consultar es la 
de Burrell, David B., and Nazih. Daher. The Ninety-Nine Beautiful Names of God = Al-Maqgsad 
Al-Asná : Fi sharh Asmá' Allah Al-Husna. Islamic Texts Society, 1992, 

24 De hecho, Casassas ofrece los manuscritos aljamiado-moriscos en los cuales aparece un listado 
de Los Más Hermosos Nombres de Dios. Para consultarlos en detalle ver Los Siete Alhaicales y 


otras plegarias aljamiadas de mudéjares y moriscos, pp. 78. 
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Hermosos Nombres de Dios”. No obstante, quisiera ir más al detalle sobre el análisis de esta 
singular creación mancebiana. 

El Mancebo podría optar por representar en su creación literaria la ejecución de un rito 
con tintes islámicos en donde su personaje opta por repetir 100 veces una alabanza a Dios que 
implica la repetición de uno de los nombres de la divinidad, “Allah”. Dicha representación no es 
la copia exacta de la tradición, pues no menciona los “99 nombres de Dios”, sino que repite el 
primero y más conocido unas 100 veces. Esto implica un cambio a la tradición islámica. ¿Este 
cambio se produce por el olvido de dicha tradición? No hay que descartar esta posibilidad. 

El Mancebo no se limita a reproducir la representación de la mención de los “99 nombres 
de Dios” en boca de cualquier personaje o de él mismo, sino que crea un nuevo espacio con un 
personaje icónico para el Islam y para el sufismo, al-Jadir, en donde parecería ejecutarse una 
nueva “puesta en escena” aljamiado-morisca de la repetición “100 veces del nombre de Dios”. 
Digo “nueva” por que hay manuscritos aljamiados donde los “99 nombres de Dios” se 
mencionan con rigor islámico. No obstante, la propuesta espiritual creativa del morisco abulense 
deja espacio para la interpretación dado la riqueza de la misma, y su lectura a contrapelo con la 
tradición islámica parece prometer el surgimiento de más preguntas. No se trata únicamente de 
establecer la tradición bajo la cual puede leerse el discurso mancebiano, sino cómo a través de su 
discurso espiritual logra darle un nuevo giro, y opta por la representación creativa de esta. 

Sobre esta representación creativa de la repetición “100 veces del nombre de Dios” 


todavía queda un punto por explorar. Dicha representación se centra en la repetición de “Allah” 
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pues al-Jadir dice cien veces “gubhána Allah”%, que significa “Alabado sea Dios”. Es casi 
imposible no dar con la pregunta: ¿por qué el Mancebo elige “Allah” de entre los “99 nombres 
de Dios” para que al-Jadir lo repita? “Allah” es el primero de entre los 99 nombres y significa 
“Dios”. Esto ya sienta la base para intentar descifrar qué el Mancebo pretende. Más aún, “Allah” 
es considerado el “nombre divino” revelado por Dios mismo, y aquí me remito a Titus 
Burckhardt nuevamente. 

The Divine Name, revealed by God Himself, implies a Divine Presence which becomes 

operative to the extent that the Name takes possession of the mind of him who invokes It. 

Man cannot concentrate directly on the Infinite, but by concentrating on the symbol of 

the Infinite, attains to the Infinite Itself (15). 

El Mancebo pone en boca de al-Jadir el nombre de Dios que implica el símbolo del 
Infinito. Burckhardt explica cómo el nombre “Allah” implica la “Presencia divina”, y cómo esta 
toma posesión de la mente de aquel que lo invoca. ¿Qué tal si lo invoca 100 veces? La dimensión 
de la representación creativa que delinea el Mancebo sigue reproduciendo más preguntas y más 
inquietudes. Siendo “Allah”, según el estudioso de la tradición sufí Burckhardt, el símbolo del 


Infinito, “by concentrating on the symbol of the Infinite, attains to the Infinite Itself” (15). 


45 Xavier Casassas en “Devociones y sufismo en los manuscritos aljamiado-moriscos” apunta a 
varios manuscritos que recogen letanías y alabanzas. Señalo algunos a continuación: manuscrito 
5.378 de la Biblioteca Nacional de Madrid: “aldua bendito se querrá Allah”, “aldua bendito, 
bueno aproveite Allah con él”; manuscrito J-30 de la Biblioteca de la Junta (CSIC): atasbih muy 


honrado y es uno de los atasbihes del Annab1”, “estas son rogarlas y alabanzas ada Allah, bendito 


es y alto”. (219) 
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¿Acaso el Mancebo codifica su discurso espiritual en el símbolo de “Allah” y con esto preludia 
el devenir de su relato: la representación de la luz divina, del Infinito mismo, en los sueños de al- 
Jadir? Esto sería una posibilidad plausible y en el transcurso de este estudio corresponde 
explorarla. 

Para proseguir con esta exploración, es necesario retomar lo que he comenzado a explicar 
sobre el dikr como el recuerdo, la memoria y su contrapartida, ghafla, el olvido, pues la 
invocación dentro del ritual que propone el Mancebo todavía encierra secretos. Al-Jadir hace las 
prosternaciones y oraciones a modo de dikr, y esto tiene implicaciones particulares. 

Dichas implicaciones se encuentran en el propio significado del concepto del dikr, “The 
meaning “recollection” implied in the word dhikr indirectly shows up man”s ordinary state of 
forgetfulness and unconsciousness (ghafla)” (Titus Burckhardt 16). Se trata del estado ordinario 
del hombre, que está marcado por el olvido. Habría que cuestionarse si dicha marca del olvido 
puede vincularse con la gota negra, imagen auténtica que marca a Adán en su estado original 
según el Mancebo. Dicho estado original se explica por la falta cometida por Adán, y así se 
registra tanto en textos como el Mersad al-'abad, de Razi, y asimismo en el capítulo del 
manuscrito mancebiano que trata de “La declaración del innas”. En dicho estado original, el 
“hombre” olvida su origen divino, “Man has forgotten his own pre-temporal state in God and this 
fundamental forgetfulness carries in its train other forms of forgetfulness and of 
unconsciousness. According to a saying of the Prophet, “this world is accursed and all it contains 
is accursed save only the invocation (or: the memory) of God (dhikru "Llah)” (Titus Burckhardt, 
16). En otras palabras, la única llave que el hombre tiene para sobrepasar ese estado de olvido o 
pérdida de memoria es la fórmula de la oración. Por tanto, una nueva lectura al texto mancebiano 


estaría dispuesta en el mismisimo orden en que el Mancebo dispone los “Capítulos de vocablos 
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oscuros”. Me refiero a que no sería coincidencia que el primero de los mismos, “Capítulo 
primero de la declaración del innas y del annas” evidenciara la mancha, la marca del olvido 
capturada en la oscuridad de la gota negra y, eventualmente, en el ennegrecimiento exterior y 
interior de Adán. No obstante, “El sueño que soñó al-Jadir”, el último de los “Capítulos de 
vocablos oscuros”, comienza con un personaje icónico para la tradición espiritual islámica, y que 
se presenta en el texto llevando a cabo una especie de dikr, conocido en la doctrina sufí como la 
rememoración misma del origen divino del hombre. 

He optado por aludir con detalles a la exposición de Burckhardt para poder explicar en 
estas instancias tan técnicas suscritas a la doctrina del sufismo aquello que creo se evidencia en 
el discurso mancebiano. Es decir, sólo busco recopilar un panorama más completo de lo que este 
estudioso recoge sobre lo que denomina la “doctrina y método sufí” en relación al dikr y ghafla, 
conceptos que pueden ayudar a entender la propuesta mancebiana. En el sufismo, la práctica del 
dikr entraña el punto de partida de cada hombre, pues desde la creación tiene un estado ordinario 
de olvido, de falta de consciencia, siendo ghafla el término que se utiliza para sintetizar dicho 
estado. Resulta pertinente plantearse si uno de los ejes fundamentales del discurso mancebiano 
sobre la oscuridad y la luz en el hombre reside en este binomio: dikr y ghafla. 

En el capítulo primero del presente estudio ya pude explorar la presencia de la gota negra 
en el corazón de Adán según está representada en el texto mancebiano, y cómo esta podría ser la 
mancha del olvido según lo interpretan Al-Ghazalt y Raz1 en la tradición sufí. No obstante, dicho 
estado es mutable y así lo expone la tradición sufí y, del mismo modo, parecería representarlo el 
Mancebo. Dicha representación de la mutabilidad del ghafla mediante el dikr, de la oscuridad a 
la luz, del olvido al recuerdo parecería quedar preludiado en ese “exordio” que dedica al-Jadir, 


en la ejecución a modo de dikr de las 10 prosternaciones y las 100 repeticiones de la fórmula 
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“Alabado sea Dios”, sea “Allah”. Siendo “Allah” el símbolo del Infinito, como diría Burckhardt 
que se entiende en el sufismo. Sin embargo, como he citado anteriormente, “this world is 
accursed and all it contains is accursed save only the invocation (or: the memory) of God (dhikru 
'Lláh)”. Llama la atención cómo Burckhardt para hablar sobre el ghafla hace referencia a la 
“maldición”** que encierra el mundo y todo lo que éste contiene. Este discurso me remite, como 
he dicho, a la exposición de Raz1 sobre la mancha en el corazón de Adán, pero es importante 
recordar cómo esta parte del Corán mismo pues Razi lleva a cabo una exégesis o comentario 
coránico. 

No obstante, la invocación o la memoria de Dios, según recoge la tradición sufí es la que 
salva, “the mentioning, or the remembering, of God constitutes the quintessence of prayer; 
according to others it indicates the excellence of invocation as compared with prayer (Titus 
Burckhardt 16). Burckhardt hace aquí una útil distinción entre invocación y oración. En el caso 
del Mancebo este dice que al-Jadir “dedikó un egsordio muy singular”, y son las diez 


rosternaciones y las cien repeticiones de la fórmula “Alabado sea Dios”. En fin, que conviene 
y A 


26 Sobre esta maldición, Annemarie Schimmel en el capítulo titulado "Man and his perfection" de 
su libro Mystical Dimensions of Islam, la estudiosa cita un poema de Sana (SD 871) que 
también graba esa marca en Adán. No obstante, en el poema de Sana”, "Lament of Satan", la 
marca la pone el propio Satanás tras la falta de Adán. 

He put the hidden snare into my way- 

Adam was the corn in the ring of this snare. 

He wanted to give me the mark of curse- 


He did what He wanted-the earthen Adam was but an excuse. (194) 
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preguntarse si es precisamente una “oración” la que se encuentra haciendo el personaje 
mancebiano, al-Jadir, o si es la “invocación” entendida como “la mención o recuerdo” de Dios, 
según explica Burckhardt ocurre en el sufismo. Es evidente que el Mancebo codifica su discurso 
y leerlo con estos referentes ayuda a iluminar su creación literaria. 

Para muestra podría bastar el hecho de no pasar por alto cómo el Mancebo es muy cauto 
a la hora de seleccionar sus palabras pues dice “dedikó un egsordio(exordio) muy singular”. La 
utilización del término exordio tiene múltiples implicaciones, pues proviene del latín exordium y 
según la Real Academia de la lengua española significa “principio, introducción, preámbulo de 
una obra literaria, especialmente la primera parte del discurso oratorio, cuyo objetivo es atraer la 
atención y preparar el ánimo de los oyentes”. Con solo la atención a esta palabra se comienza a 
entender cómo el Mancebo se propone resaltar aquello que ejecuta al-Jadir. Su personaje dedica 
un exordio a la Divinidad, es decir, atrae su atención, a la vez que prepara su ánimo. Es decir, 
antes de que el Mancebo siquiera le compartiera al lector aquello que al-Jadir le dice a la 
Divinidad, cómo lo invoca en plena alabanza mediante la repetición a modo de dikr de su 
nombre, la realidad es que el morisco abulense deja establecido que lo que hará al-Jadir es llamar 
la atención de la Divinidad, y para ello utiliza el término “exordio”. Más aún, si exploramos otras 
acepciones del término exordio se encuentra “preámbulo de un razonamiento o conversación 
familiar”, según la Real Academia Española. El Mancebo podría estar sugiriendo en el relato el 
“inicio” de un acontecimiento que se va a desarrollar y con ello pone en alerta a su lector, 
captura su atención, quien apura por conocer qué surgirá en el devenir del mismo, pues “origen y 
principio de algo” es la tercera acepción del término exordio. 

Con todo lo anterior en mente, quiero subrayar que el hecho de que el Mancebo presente 


a su personaje practicando el dikr (con todo y sus variantes) ya constituye a al-Jadir en un 
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contemplativo. Se trata de una práctica que ayuda precisamente a precipitar el éxtasis, no es una 
oración religiosa cualquiera. 

El relato del Mancebo de Arévalo está dotado de significados ocultos, como también 
ocurre en los discursos sufíes. Cada palabra aporta en el análisis del mismo, pues el autor 
concentra en sus líneas una creación enigmática. No obstante, si se explora con el lente de la 
tradición que el mismo autor morisco sugiere mediante los personajes, acciones y palabras que 
pone en boca de los mismos ya el relato va adquiriendo unas dimensiones que se pueden asumir 
en la medida en que se atiendan con rigor y sensibilidad. No es menos cierto que esto no es óbice 
para que se pueda apreciar la creación discursiva tan original que produce el morisco abulense, y 
el episodio sobre al-Jadir es muestra de ello. En el análisis del mismo, se verá en las próximas 
páginas aquello que le acontece a al-Jadir tras la invocación a modo de dikr en plena noche 
íntima. No obstante, ya se puede preludiar, por el análisis del exordio mismo. 

Todo queda preludiado y, al tiempo, todo está por acontecer. Al-Jadir podría encontrarse 
a las puertas del Infinito, como podría anunciarlo con la mención del símbolo “Allah” mediante 
la ejecución de lo que podría denominarse como un rito y que, por tanto, tiene más 
implicaciones, “To carry out a rite is not only to enact a symbol but also to participate, even 1f 
only virtually, in a certain mode of being, a mode which has an extra-human and universal 
extension (Titus Burckhardt 14). Sería imperativo cuestionarse en qué podría estar participando 
al-Jadir. Por la naturaleza del personaje icónico al que alude su nombre es evidente que ya 
cargaría con una connotación extra-humana pero, ¿cómo el Mancebo quiere potenciarlo? ¿Cómo 
al-Jadir, personaje mancebiano, se distingue de la figura mítica en el Islam? ¿Qué implicaciones 


universales tendrían los actos de al-Jadir sin son analizados como parte de un rito? En estas 
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preguntas reside la clave para contestar qué pretende el Mancebo con la representación que teje 
en este episodio, y analizar cómo la logra es lo que pretendo seguir explorando a continuación. 

La creación mancebiana en “El sueño que soñó al-Jadir” queda enmarcada en un 
ambiente íntimo, con un personaje cuyo nombre remite a una figura icónica en el sufismo, y 
realizando prosternaciones y alabando a la divinidad mediante una especie de dikr. Con él invoca 
y, como sugiere la definición del propio término, podría estar buscando el recuerdo o memoria 
de su origen divino. Se trata de un relato cifrado. Sólo aquellos que conozcan el lenguaje que lo 
codifica podrán atisbar la trascendencia del mismo. 

Estamos viendo a un morisco abulense del siglo XVI que elige crear. Esto podría parecer 
un evento ordinario, pero no lo es. Los moriscos desarrollaron la literatura aljamiado-morisca, 
sobre todo, para guardar los saberes, y las costumbres y recolectar aquello que los definía como 
casta y podía ser representativo de su estirpe. Por supuesto, hay varios casos en los que moriscos, 
como el morisco refugiado de Túnez, que elabora fragmentos en su texto a partir de obras de 
autores conocidos en la época, por ejemplo, Lope de Vega”. No obstante, el Tratado de los dos 
caminos (el manuscrito S2) atribuido al morisco refugiado en Tunez, forma parte de la literatura 
morisca pero no está en aljamiado, es decir, no versa en caracteres árabes con su correspondiente 


en castellano*, Pero la realidad en la cual escribe el morisco autor del S2 es otra, ya lejos de la 


27 Para más detalles sobre cómo el manuscrito del morisco refugiado en Túnez revela una 
particular cultura y afición a la literatura española se debe consultar el artículo de J. Oliver Asín: 
“Un morisco de Túnez, admirador de Lope”. Revista Al-Andalus, 1933. 

48 Para consultar la edición completa ver: Galmés de Fuentes, Álvaro, and Juan Carlos Villaverde 


Amieva. Tratado de los dos caminos: (Ms. S2 de La colección Gayangos, Biblioteca de la Real 
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Península Ibérica. En el caso estricto de la literatura aljamiado-morisca siempre se ha 
contemplado la creación casi desde un segundo plano, pues no abunda. El caso del Mancebo de 
Arévalo destaca en comparación con los demás. Se trata de un autor que produjo prolijamente, 
pues tres manuscritos muy voluminosos se han podido documentar como suyos. Los copistas, es 
decir, aquellos que se encargaban de copiar el texto mancebiano, se esmeraban en los detalles de 
la elaboración de la copia de cada folio y de la obra en su conjunto. Por ende, es posible intuir, 
después de lo dicho, la trascendencia de la figura del Mancebo en el contexto de las letras 
aljamiadas peninsulares. 

Dicha trascendencia podría estar adquiriendo nuevas perspectivas para un lector moderno 
del Mancebo, pues mediante la lectura de su obra con el prisma del discurso sufí su relato va 
descubriendo secretos, que posiblemente eran obvios para sus correligionarios moriscos entrados 
en materia espiritual islámica. A juzgar por cómo el morisco abulense teje su discurso, resulta 
cada vez más difícil sostener que no guardaban el recuerdo de los saberes de sus antiguos. La 
clave para descifrar el lenguaje “complicado” del Mancebo, que es realmente uno 
“conceptualizado”, reside en explorar sus letras con la misma cautela y rigor con que se atiende 
el discurso sufí, y valorar la posibilidad de descubrir sus secretos en la palabra. 

Los textos sufíes son esotéricos por su materia, pero ofrecen su mensaje al lector con gran 
claridad. Por el contrario, el Mancebo es oscuro en su redacción y hay que leerle a la luz de otros 


para incluso entender su discurso con cierta lógica elemental. Para más complejidad, la literatura 


Academia de Historia). 1. ed., Universidad Complutense De Madrid, Instituto Universitario 
Seminario Menéndez Pidal; Seminario de estudios arabo-románicos, Universidad De Oviedo, 


2005. 
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aljamiado-morisca es una literatura lingúísticamente codificada: sólo aquellos que conozcan las 
correspondencias entre el alifato árabe y el alfabeto español pueden leerla. Pues otro tanto ocurre 
con las palabras enigmáticas que elige el Mancebo para la creación: sólo aquellos que conozcan 
las correspondencias entre el discurso sufí y el discurso mancebiano podrán entenderla”. 

El discurso sufí está codificado mediante símbolos. Así funciona y de este modo ha sido 
creado y estudiado a través de los siglos, pues sus creadores optan por recurrir a un imaginario 
común, cuyo tesoro de imágenes es el Corán mismo, y que potencian y desarrollan en virtud del 
mensaje que quieren exponer: la búsqueda de la divinidad. Según lo explora Burckhardt y otros 
estudiosos del discurso sufí, es importante tomar en cuenta cómo la doctrina sufí se practica. Es 
decir, el vínculo que se desarrolla entre el iniciado y el maestro espiritual se da, sobre todo, 
oralmente. Por supuesto, esto es una práctica religiosa universal muy presente en el sufismo, 
pero no se limita al mismo. El sufismo es una doctrina que se cimienta en la transmisión oral y 
aquello que queda consignado en los libros, como los de Al-Ghazalt, Razi y Kubra, por 
mencionar algunos, es la excepción a la regla. La exposición discursiva de estos sufíes mediante 


el papel y la letra es sólo una muestra de aquello que entraña la doctrina sufí, que resulta un tanto 


29 Cabe añadir otro nivel de complejidad que se evidencia en los manuscritos mancebianos. Hay 
instancias en que el Mancebo equivoca los autores que cita. Les atribuye falsamente obras o bien 
oculta sus nombres (Kempis y Rojas son dos ejemplos ya estudiados por la crítica) y no es 
riguroso en sus citas del hebreo, pese a que dice conocer dicha lengua. No estamos ante un 
morisco erudito exento de caídas y lagunas culturales. Importa verlo en su verdadero contexto: 
conocedor de aspectos del sufismo, pero también descuidado y arbitrario. Esto lo hace aún más 


misterioso e interesante. 
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escasa en la medida en que no puede abarcar la totalidad de aquello que quieren transmitir los 
sufíes. 

Siempre va a resultar insuficiente la letra para transmitir las vivencias múltiples que 
quiere dar a conocer el sufí. No obstante, sus textos son una guía para aquellos que se inician en 
el sufismo, tanto en su práctica como en su “teoría”. Decido entrecomillar la palabra teoría en la 
medida en que es el término que mejor acota la reunión de conceptos a partir de un discurso cuya 
finalidad está establecida desde el principio*. Es decir, el discurso textual sufí se basa en la 
alusión a ciertos conceptos, y cada uno entraña una serie de referentes que provienen del mismo 
Corán y que posteriormente mediante el subsecuente desarrollo y transmisión ha ido adquiriendo 
múltiples posibilidades de sentido, y es lo que podemos catalogar como la “imaginería sufí”. 

De imágenes y creación: el paso de la invocación a la luz 

La creación discursiva del Mancebo tiene múltiples vertientes en ““El sueño que soñó al- 
Jadir”. En primer término, podría suponer la representación de una especie de rito, donde el 
personaje, al-Jadir, aparece por vez primera ante el ojo del lector haciendo una invocación a 
modo de dikr y prosternaciones. Hasta el momento, las imágenes que el Mancebo incorpora 
parecerían escasas, pero son ricas en sentido oculto. La primera imagen remite el mismo nombre 


del personaje: al-Jadir. El nombre a todas luces no parece cristiano, y el lector avisado 


% Sostengo el uso de los términos "teoría" y "teóricos" en relación al lenguaje que utiliza 
Annemarie Schimmel en Mystical Dimensions of Islam. Para muestra, la siguiente línea, "The 
mystical theorists have relied heavily upon this tradition: to know one's innermost heart means to 
discover the point at which the divine is found as the dulcis hospes animae, the meeting point of 


the human and the divine (190). 
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comenzaría a hacer conexiones con Khidr o Khezr, la figura mítica en el Islam, y comenzaría por 
intentar identificar este relato del Mancebo en los hadices?? o tradiciones, como en los Qisas al- 
anbiya” o historias de profetas, obras medulares en el Islam. Pero, como he mencionado, este 
ejercicio sería infructuoso por el momento, pues la historia mancebiana parece no estar registrada 
en ninguno de los anteriores y, por ende, debe ser considerada obra del ingenio del Mancebo. 
¿Sería posible que el Mancebo nombrara a al-Jadir sin consciencia de las implicaciones de su 
nombre? Esta posibilidad podría rayar en el desmerecimiento de la creación del autor abulense. 
Sobre todo, porque una lectura completa del capítulo mancebiano descarta dicha posibilidad, 
pues el Mancebo apunta sobre cómo “en muchas partes S$uwenan los tarabayjos/ 1 despelegansa 
deste Justo. I kómo fuwe despuwés tan amado del rrey/ Adú al-qarnaíni” (244v). Cuando dice 
“este justo” se refiere a al-Jadir. En la línea anterior se silencia pues no quiere comentar más 
sobre al-Jadir y alude a cómo es una figura conocidísima por sus “trabajos y despliegue”. En fin, 
todo lo lleva a decir que esta figura fue amada por el rey Adú al-qarnatni, en el lenguaje 


mancebiano, pero en la tradición islámica es Dhú al-Qarnayn ((4>—-3 33), que no es otro que 


51 Por ejemplo, Carl Ernst en Sufismo: una introducción esencial a la filosofía y a la práctica de 
la tradición mística del Islam define el hadiz como "una obra literaria que consta de una gran 
cantidad de breves apuntes sobre los hechos y proverbios del Profeta" (57). Incluso, Ernst señala 
cómo "algunos aluden a Mahoma como lo primero que creó Dios, una sustancia luminosa 


espiritual a través de la cual fue creado, posteriormente, el mundo (73). 
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Alejandro Magno”?. Este dato que apunta el Mancebo sobre el vínculo entre Dhú al-Qarnayn* y 
al-Jadir solo sirve para corroborar que el morisco tenía conocimiento de la figura icónica en el 
Islam y que, entre otros atributos, destaca por su atemporalidad. Todo tiende a indicar que el 
Mancebo sabe que el nombre de al-Jadir hace escuela con una tradición que lo precede. 

Cada palabra del pasaje tiene resonancias precisas. El nombre de al-Jadir va a ser tan solo 
el anuncio de las imágenes que se sucederán a lo largo del capítulo mancebiano. Dicho recorrido, 
como he podido explorar en las líneas anteriores, versa sobre una especie de rito, que podría 
corresponder a la invocación a Alláh que lleva a cabo al-Jadir en forma de dikr. 

Noche tras noche, tres noches exactamente según las enumera el Mancebo, al-Jadir 
dormirá y “soñará visiones de gran claridad”. Parece un tanto contradictorio pero no lo es, 
aunque prefiero citar textualmente al morisco para acompañarlo en el relato de las visiones de al- 
Jadir, “1 komo en tal noche Se/ hallase muy rrelesado él Se durmiyó Sin kumpilir $u debosiyón de 
la3/ diyes alrrak”a3 [posternaciones] 1 Soñó ke biyo dos bisiyones en-el ayre la una/ a par de la 
otra y-eran kalaras 1 konformatibamente kada una Señalaba/ tres rramos de lus y-así taraspasó 
toda akella noche debasso de akella/ Subelansa” (243v). El relato mancebiano comienzan a 


detonar múltiples imágenes, y las posibles lecturas de las mismas se agolpan. Se trata de una 


52 Para consultar un estudio sobre la figura de Alejandro Magno y su vínculo con la península 
Ibérica es necesario consultar el libro de Vincent Barletta, Death in Babylon: Alexander the 
Great «£ Iberian Empire in the Muslim Orient (2010). 

53 Para ver un estudio pormenorizado sobre la figura de Alejandro Magno en la literatura 
española es necesario consultar la tesis de Irma Nydia Villanueva-Rivera, “Texto y contexto: La 


muerte de Alejandro el Grande en la literatura islámica castellana” (2018). 
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noche en que al-Jadir se encuentra “rrelesado”%, y esto le impide cumplir o completar su 
devoción. Entonces sueña. Las implicaciones del sueño las habré de ver dentro de una larga 
tradición del sueño en el Islam que atenderé por extenso. Por ahora, es preciso enfocar el lente en 
las visiones del personaje al-Jadir. 

El lenguaje que elige el Mancebo es complicado. “Soñar visiones” no es precisamente un 
tópico común. Usualmente, las manifestaciones espirituales se pueden dar en los sueños o 
mediante visiones. No obstante, el Mancebo parecería recurrir a un tipo de licencia creadora para 
acuñar la nueva manifiestación: soñar visiones. Más adelante, iré sobre esta posibilidad pero 
contrastándola con lo que se conoce como el “sueño visionario” en la tradición onírica islámica, 
como así lo aborda Abu “1-Qasim Al-Qusayrt en su Risála al-Ousayriyya fi “ilm al tasawwuf, 
quien explora esta comunicación directa entre Dios y el hombre. Por el momento, basta acercarse 
a los folios sobre al-Jadir que colorea el Mancebo, y disfrutar del asombro que infunde su 
propuesta discursiva sobre espiritualidad. Se trata de un personaje que “Soñó ke biyo dos 
bisiyones en-el ayre la una/ a par de la otra y-eran kalaras 1 konformatibamente kada una 
Señalaba/ tres rramos de lus” (243v). Se despliegan luces ante al-Jadir y el Mancebo encandila a 
su lector con las mismas. 

De pronto, la atención del texto mancebiano se centra en las luces, que son visiones, que 
son imágenes de luz en el aire. ¿Qué implican las luces? ¿Por qué al-Jadir las ve? ¿Por qué el 
Mancebo insiste en la claridad de las mismas? ¿Acaso hay luces oscuras? ¿Cómo contrastan 


estas imágenes claras con las oscuras del capítulo de Adán? Si ambos capítulos forman parte de 


54 Esta palabra no aparece consignada en el Glosario de voces aljamiado-moriscas pero se podría 


intuir que significa "relajado". 
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la sección que el Mancebo denomina: “Capítulos de vocablos oscuros”, ¿dónde reside la 
oscuridad en el capítulo “El sueño que soñó al-Jadir”? Las interrogantes se agolpan y la 
curiosidad impera. La lectura de las letras mancebianas provoca ansias por saber qué ve al-Jadir 
y, al tiempo, conocer las implicaciones, la relevancia del sueño revelatorio de su personaje. 
¿Acaso el Mancebo lo explica o lo deja a la interpretación del lector? Todo está por verse pero, 
por el momento, las luces adquieren protagonismo especial. 


La luz y el locus: primeros apuntes sobre la iluminación de al-Jadir 


O lightning flash leaping forth! 
From which guarded shrine comes thy light? 


-Raz1 


La luz tiene un papel protagónico en los sueños de al-Jadir. Si bien se puede asumir en 
primera instancia que al-Jadir, como sería lo esperado, es protagonista de sus propios sueños, 
todo cambia en tanto las luces van capturando la atención en el relato. Noche tras noche, al-Jadir 
“ve luces” y en ese camino, el ojo del lector queda en la espera de las mismas. Después de la 
primera noche, el lector comienza a intuir que debe prestar particular atención a las luces, pues el 
mismo al-Jadir las contempla y fija su atención en ellas. El Mancebo resalta una y otra vez que 
su protagonista las “ve”. 

Si bien el ente que rige el primer capítulo del texto escrito por el Mancebo dentro de sus 
cinco “capítulos de vocablos oscuros” es la oscuridad en el corazón de Adán, nos preguntamos 
qué es lo que el autor morisco pretende que el lector atestigije en el último de sus cinco capítulos: 


“las luces en los sueños de al-Jadir”. No obstante, en este quinto y último capítulo titulado “El 
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sueño que soñó al-Jadir”, el protagonista no sueña una sola vez. Pero antes de ir a ello, es preciso 
ubicar el espacio en que se sitúa su protagonista más específicamente. Según la consecución de 
los capítulos y la exposición que el Mancebo hace sobre la oscuridad en el interior del corazón 
del personaje, y su eventual efecto “espejo” reflejando la oscuridad en el exterior del mismo, la 
“cara ennegrecida” por ejemplo, es natural asumir que el locus donde se ubica es el mismo: el 
interior del corazón del personaje, en este caso no ya Adán sino al-Jadir, según lo presenta el 
autor morisco. 

El relato permite acceder a la interioridad de al-Jadir, que supone una visita a sus sueños 
luminosos pero experimentados desde el corazón. No hay que perder de perspectiva que el 
Mancebo ofrece la ubicación de la cual parte para desarrollar su discurso espiritual desde el 
primer capítulo: todo aquello que le acontece a Adán en su corazón, y que la oscuridad, la gota 
negra tiene el rol protagónico pues determina el origen, condición y desarrollo del personaje. En 
consecuencia, el locus está establecido y el lector atiende con sigilo la propuesta de su autor: una 
invitación a atestiguar la interioridad del corazón de al-Jadir, nuevo protagonista mancebiano. 

Desde las primeras líneas del capítulo “El sueño que soñó al-Jadir”, el Mancebo resalta 
las luces. Los “ramos de luz” se presentan ante el lente según al-Jadir los “ve”, es decir, los ve en 
su corazón. Además, ha hecho dikr, porque el mismo se ha inducido al trance contemplativo. Es 
posible deducir que en la consecución de las noches, al-Jadir “se limita” a ver, a observar de 
manera pasiva. Pero esto podría revertirse. ¿Sería posible que las luces fueran las que van a 
representar qué le acontece al personaje? En efecto, las luces tienen un papel protágonico en la 
medida en que codifican lo que experimenta el personaje en su paulatina transformación 


espiritual. 
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Las luces constituyen al personaje mismo. Su inercia inicial podría ser únicamente 
aparente puesto que el personaje evoluciona según transita cada noche en la presencia y 
despliegue de las luces. La caracterización que desarrolla el Mancebo de al-Jadir no sería posible 
sin la presencia de las luces, como tampoco lo sería la caracterización de Adán sin la oscuridad. 
Las luces son el rasgo que caracteriza a al-Jadir. El Mancebo crea a su personaje a partir de la 
luz. Semejante propuesta creativa dicta nuevos registros en el discurso de este autor morisco. 
Presenta un personaje lumínico en la medida en que surge y existe a través de su vínculo con la 
luz. Vamos pues de las tinieblas adánicas a la iluminación de al-Jadir. Importa mencionar que la 
tradición sufí no asocia a al-Jadir con esta escena onírica que relata el Mancebo, aunque sí es un 
maestro místico. 

Es preciso retomar la ubicación de las luces en el quinto capítulo del Mancebo, “El sueño 
que soñó al-Jadir”. El corazón es el locus de la acción, y es preciso entender qué significa esto. 
En tanto la propuesta del Mancebo con estos capítulos es abordar temas espirituales, como él 
mismo afirma y ya he comenzado a esgrimir desde el primer capítulo del presente estudio, 
conviene retomar el discurso sufí que me ha ayudado a ir descifrando la propuesta mancebiana 
sobre la oscuridad e ir ahora sobre la luminosidad. Así iremos entendiendo cómo el Mancebo teje 
su novedosa creación literaria. 

Para ir descifrando lo que implican las luces según atestiguadas por al-Jadir conviene 
volver a Razi, autor sufí del siglo XIII, que tan importante me ha sido para descifrar al Mancebo. 
Ahora me ayudará a comprender más profundamente la interioridad de al-Jadir como personaje 
mancebiano. Para entender la relación entre la luz y al-Jadir debemos indagar primero el origen 
de la luz. Si bien el Mancebo discurre sobre temas espirituales, es preciso entender qué propone 


y cómo lo hace en este relato. No es difícil asumir, de entrada, que la presencia de las luces ya 
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desde el primer sueño que experimenta al-Jadir puede estar vinculada al tema de la 
espiritualidad. No obstante, queda en el tintero entender cuál es el origen de la luz que ve al-Jadir 
y qué implica para el protagonista. El Mancebo elige las luces como compañeras de al-Jadir y es 
preciso entender qué significan en todas sus dimensiones, incluyendo su origen. 

Por todo lo anterior, elijo los versos de Razí como epígrafe: “O lightning flash leaping 
forth! / From which guarded shrine comes thy light?” (294). Raz1 alude al “lightning flash” o 
relámpago, centella, que ve el iniciado, y lo ve en su corazón, pues previamente cita el Corán 
53:13: “The heart lied not in seeing that which it saw; will ye then dispute with him that which 
he saw, for indeed he saw him at a second descent” (294). Es el corazón el que ve y aquello que 
ve es la luz, según Raz. El escritor sufí define la luz como un relámpago”? que va en movimiento 
centelleante. El Mancebo, por su parte, representa la luz en el primer sueño como “dos bisiyones 
en-el ayre, la una/ a par de la otra, y-eran kalaras 1 konformatibamente kada una señalaba/ tres 
rramos de lus” (243v). En ambos casos, tanto Raz1 como el Mancebo coinciden en representar la 
luz en un discurso espiritual ante un testigo a través de una luz fugaz, aunque refulgente y en 
movimiento centelleante. 

Es preciso destacar que estas líneas de Raz se encuentran en el apartado de su texto 
Mersad al-'abad, que habla sobre cómo se atestiguan las luces y las etapas que entrañan. El 
editor de Raz1, Hamid Algar, resalta el uso de la palabra mosahadat por Raz1, que Algar traduce 
como “witnessing” pues explica que proviene de la misma raiz que es Sohud, que significa 
“witnessing of a particular object by a particular subject” (294). En otras palabras, Raz1 describe 
las luces como relámpago que atestigua el sujeto, mientras el Mancebo relata las luces como 


ramos de luz que ve al-Jadir. Casi podría decirse que el lector tiene la oportunidad de presenciar 


35 Debo mencionar que el relámpago es un leit motiv socorrido en el sufismo. 
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la representación en el Mancebo de aquello relacionado a la luz que Raz1 teoriza. Por mejor 
decir, al-Jadir ve las luces según se le representan en el relato del Mancebo, y se convierte en 
testigo de las mismas, según el discurso simbólico sufí de Razi. 

La luz que representa el Mancebo en los sueños de al-Jadir podría ser analizada como 
símbolo, como imagen auténtica y como parte de la imaginería con la cual vertebra su particular 
discurso espiritual, como sucede con la oscuridad. El lector del Mancebo se mueve en el campo 
de un lenguaje metafórico que apuesta a la representación, en gran medida visual, de aquello que 
se produce en la interioridad del personaje, primero en el caso de Adán y ahora en el de al-Jadir. 
Según el curso que ya ha adoptado el relato mancebiano, la luz que al-Jadir ve no puede ubicarse 
en otro espacio que no sea el interior del mismo personaje, específicamente en su corazón. Antes 
de ir en detalles sobre la posible manifestación de las luces en el interior del corazón del 
personaje mancebiano, al-Jadir, conviene hilar algunos apuntes sobre la propuesta del Mancebo 
en este caso. 

En el capítulo titulado “El sueño que soñó al-Jadir”, el Mancebo desarrolla un discurso 
que parecería ser la contrapartida de su anterior discurso sobre Adán, contenido en el “Capítulo 
que trata de qué cosa es el innas y el annas”. ¿Sería posible que el Mancebo lo hiciera con 
intención? No hay que perder de perspectiva que se trata de un autor morisco que posiblemente 
desarrolla un discurso claramente codificado sobre espiritualidad. Más allá de la doctrina de la 
cual posiblemente se nutre, el sufismo, consta que le da un giro particular. La muestra es que su 
discurso no ha podido ser ubicado por los investigadores del campo en textos previos. Algo 
nuevo y original hay pues en la escritura del Mancebo, al menos hasta donde hemos investigado 
hasta la fecha. En la medida en que no copia “verbatim”, crea. Todo creador tiene motivos para 


hacerlo. En esta investigación intento siquiera intuir qué motiva al Mancebo de Arévalo a 
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construir un discurso sobre espiritualidad —posiblemente nutrido de imágenes del discurso sufí— 
en pleno siglo XVI en la Península Ibérica, con todas las circunstancias sociales, culturales, 
religiosas y políticas en su contra. Dejo esto en el tintero y retomo el análisis de la representación 
lumínica en el discurso mancebiano. 

La luminosidad que el Mancebo desarrolla en el texto en torno a la figura de al-Jadir tiene 
múltiples matices y posibilidades que intentaré ir desarrollando en el curso de estas páginas. 
Como adelanté, la ubicación es una de las vertientes que sería pertinente explorar porque 
ayudaría a entender cuál es el espacio por donde transita tanto el Mancebo al tejer su discurso 
espiritual, como al-Jadir al moverse entre luces de noche a noche. 

Por la manera en la que el Mancebo desarrolla su discurso espiritual, el capítulo de “El 
sueño que soñó al-Jadir” parece guardar relación de continuidad con el “Capítulo primero de la 
declaración del innas y del annas”, discurso mancebiano que versa sobre la oscuridad en el 
corazón de Adán. Es posible deducir, a la luz de las pistas internas, que el discurso espiritual 
mancebiano se sigue desarrollando en el interior del personaje, específicamente, en su corazón. 
Sería posible que al-Jadir estuviera “viendo” las luces dentro y desde su corazón, entendido 
como qgalb, u órgano de gnosis espiritual. Como he adelantado, dicho término y ubicación me 
lleva a retomar el texto de Raz1, pues este desarrolla un discurso sufí sobre la manifestación de 
las luces, que ya he comenzado a citar, pero quiero hacerlo más en detalle para poder establecer 
la conversación con el texto mancebiano que me ocupa. 

S1 bien el corazón que propone el Mancebo al inicio de sus “Capítulos de vocablos 
oscuros” se encuentra ennegrecido, con una gota negra en su interior, la realidad es que nada 
tiende a indicar en el relato que esto sea inalterable. El Mancebo nunca establece la 


imposibilidad de que la oscuridad de Adán, y por extensión del hombre, sea permanente. Parece 
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sugerir todo lo contrario, y cabe suponer que el culmen del proceso adánico interior son los 
sueños de al-Jadir, donde la luminosidad finalmente se manifiesta. 

Hasta cierto punto, la luminosidad quita el protagonismo a la oscuridad. Aquello que 
experimentan los personajes en cada capítulo es diferente, ¿pero podría ser representativo de una 
evolución? Aquí la propuesta del Mancebo resultaría más enriquecedora en la medida en que 
crea un discurso que se entrelaza, y vincula tanto a los protagonistas, como la condición y 
situación de ambos. Es decir, la oscuridad y la luz están vinculadas en el discurso mancebiano, y 
en dicho vínculo se encuentra otro pilar en el que se sostiene el discurso espiritual mancebiano. 
Sus luces y sombras podrían tener un sentido místico oculto. O no tan oculto para sus primeros 
lectores. 

El corazón espejeante como el locus de las luces mancebianas 

Descifrar el espacio en que el Mancebo ubica el capítulo de “El sueño que soñó al-Jadir” 
resulta imperativo pues podría indicarle al lector el registro en el que se mueve el relato. Como 
adelanté, el corazón parecería ser el locus que le sirve como espacio idóneo al morisco abulense 
para desarrollar su discurso sobre al-Jadir, y así se puede preludiar con su disquisición sobre lo 
que acontece en el corazón de Adán en su capítulo sobre qué es el innas y el annas. No obstante, 
conviene ir descifrando cómo el mismo capítulo sobre al-Jadir va descubriendo su locus 
particular y, asimismo, su propósito espiritual. Será el mismo Mancebo quien a través de las 
imágenes a las que recurre y el contexto en que las utiliza irá dejando pistas para poder explorar 
el terreno por el cual transita. 

Si bien el Mancebo comienza su discurso espiritual en estos capítulos con la 
representación de la oscuridad encerrada y manifiesta en el interior de Adán, termina su discurso 


con la exposición de las noches luminosas que experimenta al-Jadir. Como adelanté, el Mancebo 
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nunca afirma el estado inalterable de la oscuridad en el interior de Adán y, por extensivo, del 
hombre. De modo tal, que vuelvo a RazI para corroborar cómo existe también en su discurso la 
irrupción de imágenes de luz específicamente en el corazón, como locus del evento místico o 
visionario, porque ya ha sido útil para entender la disquisición del Mancebo sobre la oscuridad. 
El espacio en que ubica Raz1 su discurso sigue siendo el corazón, y en él precisamente se 
manifestarán las luces. 

Know that when the mirror of the heart is gradually burnished by the workings of la elaha 

ella”llah, and the rust of instinctual nature and the darkness of human attributes are erased 

from it — “everything may be polished, and the heart is polished by the remembrance of 

God” it will become receptive to the lights” (Raz1 294). 

Raz1 va sobre la oscuridad de los atributos humanos y cómo estos se encuentran en el 
corazón, pero antes el “moho” u óxido del instinto natural (“rust”) debe borrarse. Tanto el 
Mancebo como Raz1 desarrollan en su discurso la oscuridad del hombre y, en efecto, sugieren 
entre líneas la posibilidad de que desaparezca. Razi utiliza la metáfora del corazón espejeante 
con el potencial de ser pulido y, por ende, aclararse. En el caso del Mancebo, habría que 
plantearse si esto es lo que elabora el morisco con la consecución de los “Capítulos de vocablos 
oscuros”. El relato de los mismos comienza en la oscuridad del corazón de Adán y termina en la 
luminosidad que se le representa a al-Jadir en sueños. El Mancebo lleva a sus personajes y al 


lector de la oscuridad a la luz en el transcurso de la lectura de su disquisición sobre temas 
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espirituales. Nunca lo expondrá con claridad, pues ese no es su estilo escriturario, pero no es 
descabellado intuir que es así**. Sobre todo, a la luz de la tradición sufí que lo precede. 

Dicha oscuridad en el texto mancebiano podría ser remplazada por la luz en un ejercicio 
de “pulir”, “everything may be polished, and the heart is polished by the remembrance of God” 
(Raz, 294). Razi alude a cómo se pule un corazón a través del recuerdo de la divinidad. Esto se 
entrelaza con el discurso de Raz1i sobre la mancha en el corazón de Adán, no obstante, ahora es 
extensivo al hombre. Las luces se manifiestan en el corazón en la medida en que el hombre 
recuerde a Dios, “it will become receptive to the lights of the unseen world, and the wayfarer, in 
accordance with the purity of his heart and the degree of manifestation of lights, will behold 
lights” (Raz1 294). Quien atestigua las luces ha adquirido la capacidad de ser receptor de las 
mismas, y dicha iluminación va a estar determinada por la pureza del corazón. ¿Será posible que 
el lector de “El sueño que soñó al-Jadir” pueda ser espectador de cómo al-Jadir se convierte en 
receptor de las luces divinas? Esto es una posibilidad dado el contexto en que el Mancebo quiere 
enmarcar su discurso: la espiritualidad islámica. 

No obstante, hay unas palabras de Raz1 que he citado y quiero subrayar porque implican 
una evolución, “the wayfarer, in accordance with the purity of his heart and the degree of 
manifestation of lights, will behold lights” (Raz1 294). Es decir, que Raz1 estipula la existencia de 
grados en la manifestación de las luces. Es posible que esto ayude en el análisis del relato 


mancebiano pues ayuda a comprender la razón por la cual noche tras noche al-Jadir ve las 


5 También los carmelitas “pulen” sus corazones-espejos del moho del pecado. Todo apunta a 
una inseminación general del sufismo sobre las letras españolas del siglo XVI, sean católicas o 


moriscas. 
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mismas visiones claras que señalan ramos de luces, que posteriormente de estos brotan las flores, 
y finalmente los frutos. En fin, el Mancebo parece sugerir la presencia recurrente e inalterable de 
la misma luz en el transcurso de las tres noches, no obstante, cada una podría entrañar un 
significado particular por la forma que adopta, ya sean ramos, flores o frutos, de color distinto. El 
hecho de que sea “la misma luz”, en la medida en que son las mismas visiones claras señalando 
los ramos de luz en los sueños de al-Jadir, podría implicar que el origen es el mismo, pero que 
aquello que dicta los “grados”, como diría Razi, estaría sugerido por el Mancebo a partir de las 
formas y colores que va adoptando la luz en el transcurso de las tres noches. 

Cada noche que experimenta al-Jadir está coloreada de manera única, ninguna de las tres 
noches que retrata el Mancebo se repite de forma idéntica y este hecho, según el discurso sufí de 
Raz1, podría implicar la evolución interior del personaje de al-Jadir en el texto mancebiano, a 
partir de los grados de luminosidad. Ante una primera lectura de “El sueño que soñó al-Jadir” es 
posible advertir la relevancia de la forma de las mismas, y para ello sería preciso ver cómo Raz1 
las va calibrando, “Initially the lights will be mostly in the form of lightning, of gleams and 
flashes” (294). En primera instancia, las luces que experimentará el iniciado o el “testigo”, como 
lo nombra Raz1, comienzan por mostrarse en forma de rayos o destellos. Si comparo estas 
imágenes con las que expone el Mancebo según las ve al-Jadir se trata de “dos visiones claras 
que señalan tres ramos de luz respectivamente”. 

Las imágenes mancebianas se acercan y distancian de la expuestas por Raz1. En ambos 
casos, los autores aluden a la precencia de luces que podrían categorizarse como centelleantes, 
pues se intuye en ellas un movimiento lineal. Al menos, eso lo sugieren todas las imágenes: 


rayos, destellos, “flashes” y, por último, ramos de luz que señalan, es decir con movimiento 
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lineal. No obstante, las luces en el texto mancebiano se despliegan en una forma muy particular: 
en ramos. 

La imagen de los “ramos” es significativa y lo discutiré ampliamente más adelante, pues 
se distingue de las imágenes lúminicas que Razí ubica como primer rango. Es decir, tanto el 
Mancebo como Razi aluden a la ubicación de las luces en el interior del sujeto, al-Jadir en el 
texto mancebiano y “el testigo” en el caso de Raz1. Dichas imágenes, según el sufí del siglo XIII, 
se manifestarán en la medida en que el corazón del “testigo” o iniciado las experimente, e 
implicarán un proceso de purificación del corazón del mismo, “As the polishing of the heart 
increases, the lights will strengthen and multiply. After being first like a lightning flash, they will 
later be witnessed in the likeness of a lamp, a candle, a torch, or a burning fire” (Raz1 294). La 
purificación o el despeje de lo turbio o oscuro es lo que Razí denomina como “pulir”, pues alude 


a la imagen del espejo. La capacidad espejeante del galb”, o corazón como órgano de gnosis 


57 Hay múltiples definiciones del galb como corazón espiritual. Por ejemplo, Louis Massignon 
en Essay on the Origins of the Technical Language of Islamic Mysticism al mencionar el galb 
habla del “sapient heart” (134). Massignon alude al qalb como una entidad espiritual que es el 
centro de la consciencia humana, de la percepción, aquello a lo que los sufíes se refieren como 
“Human Reality” (hagiga al-insaniyya). Por otro lado, Reynold A. Nicholson en The Mystics of 
Islam apunta a cómo el ser humano percibe a Dios como una luz gracias al galb, que funciona 
como un órgano de percepción espiritual. “God, who is described in the Koran as the “the Light 
of the heavens and the earth,” cannot be seen by the bodily eye. He is visible only to the inward 
sight of the “heart”...The vision of the heart” (ru 'yat al-galb) is defined as “the heart beholding 


by the light of certainty that which is hidden in the unseen world” ...The light of intuitive 
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espiritual es el símbolo sufí donde se concentra, desarrolla y expande la manifestación de las 
luces. Asimismo, el galb será el punto de partida del discurso de Raz1, pues como locus de las 
manifestaciones será el ente que permita la manifestación sobre la cual el sufí tejerá toda su 
exposición espiritual. 

Es preciso atender cómo se presentan las imágenes lumínicas según el corazón 
espejeante, “As the polishing of the heart increases, the lights will strengthen and multiply” (Raz 
294). En gran medida, estas líneas del discurso lumínico de Raz1 glosan lo que ocurrirá en “El 
sueño que soñó al-Jadir”. Las luces que ve al-Jadir, según el Mancebo, se distinguen por la 
multiplicidad. Dicha multiplicidad, como iré explicando, parecería ir aumentando 
exponencialmente en el transcurso de las tres noches. Incluso en la primera noche es difícil tener 
una idea precisa de la cantidad de luces o de las dimensiones radiantes de las mismas pues el 
Mancebo potencia, a la vez que encubre, la envergadura de las mismas, “1 Soñó ke biyo dos 
bisiyones en-el ayre la una/ a par de la otra y-eran kalaras 1 konformatibamente kada una 
Señalaba/ tres rramos de lus y-así taraspasó toda akella noche debas3o de akella/ Subelansa” 
(243v). Se trata de dos visiones claras cuyo tamaño el Mancebo no destaca pero que, a su vez, 
señalan tres ramos de luz cada una. En principio y a grandes rasgos, se podría entender que se 
trata de un total de ocho imágenes lumínicas en la primera visión nocturna que experimenta al- 
Jadir. No obstante, seis de las anteriores son “ramos” y esta forma entraña un número indefinido 
de luces. En la lectura del relato siempre tendremos un estimado aproximado de la cantidad de 


luces que atestigua al-Jadir. Esto no es óbice para calibrar las dimensiones de las luces que 


certainty by which the heart sees God is a beam of God”s own light cast therein by Himself; else 


no vision of Him were possible” (50). 
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atestigua al-Jadir, todo lo contrario: este hecho apunta a la multiplicidad. Por ende, según Razi, 
esto implicaría que el corazón se está puliendo, está aumentando su pureza, y esto debería 
devenir en más imágenes lumínicas en las noches posteriores. 

En efecto, así ocurre ya en la siguiente noche, en la que al-Jadir ve las mismas luces en 
ramos que, no obstante adquieren nuevas formas pues de ellas brotan flores, “1 8oñó las dos 
bisiyones kon los rramos folori-/ dos bisiyones kon lo3 rramos foloriydo3 1 ke era la una folor 
balanka/ 1 la otra azul 1 ke daban Señal de otoñarse i komo ke luzíyan ake-/ llas hoya3 el Suwelo 1 
ke las tomaba kon $us manos 1 su olor daba/ garan faragansiya” (243r). Las luces adquieren 
nuevas formas. El relato comienza a desplegar nuevas luces y los colores surgen con el brotar de 
las flores. No hay que perder de perspectivas que las flores no surgen de la nada ni tampoco de 
unos ramos pertenecientes a una planta o árbol al uso. Se trata de unos “ramos de luz”, según el 
Mancebo. De dichos “ramos de luz” brotarán flores. Por tanto, del texto se desprende la 
posibilidad de que las flores estén hechas de luz. Es decir, que las flores son manifestación 
posterior y consecuente de la luz que ha ido creciendo, cual planta o árbol lumínico. 

Con estas imágenes lumínicas en pleno surgimiento, evolución y transformación, el 
morisco abulense traza los registros de su nueva creación. Estamos ante otra vertiente original de 
su discurso espiritual. Ya no se trata de la oscuridad intrínseca a Adán, ni de la gota negra que se 
encuentra ubicada dentro del corazón del “primer padre”, ni de las sombras ni humo que velan el 
sueño. Se trata ahora de un proceso lumínico que el morisco destaca por su claridad. Las 
imágenes auténticas surgen ante al-Jadir, que las experimenta durante el sueño. Visiones 
lumínicas que surgen, se multiplican y florecen sin aparente explicación. No obstante, si se 
analizan desde el discurso espiritual lumínico sufí, adquieren nuevas lecturas, aunque siempre 


con los giros particulares con que el Mancebo conceptualiza su creación discursiva. 
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Si bien la creación del Mancebo en estos folios que versan sobre las visiones luminosas 
que al-Jadir experimenta en sueños podría interpretarse a la luz del discurso sufí, la 
concatenación de los símbolos y el vínculo entre ellos no parece estar copiando ningún texto. El 
Mancebo concibe los sueños de al-Jadir como un locus de luces transformantes. El Mancebo 
parecería limitarse a recontar aquello que ve el Verdesciente sin detenerse a interpretarlo ni a 
explicar la trascendencia del mismo. Cuando me refiero a su discurso “oculto”, quiero poner 
énfasis a que en una primera lectura no sería del todo posible que un lector no entrado en materia 
espiritual oriental pudiera comprender cabalmente qué pretende el Mancebo con la 
representación de las luces ante el personaje. No obstante, si se comienza por identificar al 
personaje, como ícono y figura mítica de la espiritualidad islámica, todo va adquiriendo una 
nueva dimensión espiritual coherente. 

En el transcurso de las noches según se suceden en el texto mancebiano impera la 
presencia de las luces y, posteriormente de flores y frutos con sus respectivos colores**, 
Constituye un reto saber qué motiva al Mancebo a crear un episodio lleno de imágenes y no 
explicar qué representan. Sin las resonancias que se atisban con la imaginería simbólica del 
discurso sufí, los “Capítulos de vocablos oscuros” resultarían en la mera concatenación de 
imágenes sin sentido aparente. El lector quedaría maravillado por la cantidad de imágenes que se 
le van amontonando, pero sin intuir las dimensiones del discurso que entrañan. Por tanto, 


parecería oportuno pensar que el Mancebo tiene como audiencia a un grupo específico de 


5 Más adelante abordaré el posible significado de las flores, frutos y colores a la luz de la teorías 


de las latifas. 


138 


moriscos entrados en materia, de lo contrario, habría que cuestionarse quién entendería al 
morisco abulense. 

De cómo el Mancebo incorpora imágenes de astros: el día y la noche como imágenes 
lumínicas 

En el transcurso de las noches luminosas de al-Jadir, el Mancebo introduce una de las 
imágenes más alucinantes: el día y la noche prosternándose ante las dos visiones de luz clara en 
el aire. Se trata, sin duda, de una de las imágenes que captura la mirada de un lector curioso. Al 
instante, saltan las preguntas: ¿A qué se refiere el Mancebo con “el día y la noche”? ¿Ambos 
deben ser analizadas como conceptos? ¿Cómo se consigue una representación visual de los 
mismos? ¿Cómo los percibe al-Jadir? El lector queda perplejo pues está ante una imagen que 
parecería imposible y, por ende, el lenguaje simbólico que despliega imágenes en el discurso 
espiritual mancebiano ha sido inequívocamente convocado. 

En esta convocación, el Mancebo podría estar aludiendo a una imaginería conocida pero, 
al tiempo, potenciando su creación discursiva espiritual única, y para ello es preciso volver al 
discurso de Razi sobre las manifestaciones lumínicas en el interior del galb o corazón de gnosis 
espiritual que funciona como espejo de los atributos divinos. El fragmento que me propongo 
citar viene tras la disertación de Raz1 sobre cómo las luces se despliegan ante el iniciado o 
“testigo” primero como rayos, centellas o “flashes”, luego se potencian y multiplican según los 
grados lumínicos que va adquiriendo quien las experimenta. 

After this, the supernal lights will become manifest, first in the shape of stars, large and 

small. Then they will be witnessed in the likeness of the moon; and later they will 

become apparent in the shape of the sun. Finally, lights free of any locus will appear 


(Razi 294). 
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Es decir, se trata del despliegue de luces que van en una especie de progresión, que Raz1 
cataloga como “grados” que evidencia un proceso interior que se proyecta en imágenes cada vez 
más claras y variadas. Se distinguen por la forma que adoptan, y cada forma esconde un 
significado particular. 

El significado de las luces va a depender de la “fuente” que las proyecta, según el 
discurso de Raz1. Además son muy variadas las fuentes de dichas luces y el escritor sufí indica 
las siguientes: “the spirituality of the wayfarer; the sainthood of the shaikhs; the Mighty 
Presence; the zekr of la elaha ella”llah; other forms of zekr; the Qur'an; Islam, and faith” (295). 
Como se puede apreciar, la manifestación de las luces comprende una gama de posibilidades. La 
fuente de las mismas puede encontrarse desde la misma espiritualidad del testigo, la santidad de 
los shaiks y hasta el Corán mismo. Más adelante, convendría explorar cuál podría ser la fuente de 
las luces que ve al-Jadir. 

No obstante, aún Raz1 puede brindar más pistas que ayuden en el descubrimiento de la 
fuente de las mismas con más detalles sobre la manifestación. Destaca el gnóstico sufí que cada 
una tiene su particular luz, color y sabor, “Each has a separate light; from each source a certain 
light arises conforming to its nature; and each light has a certain taste and color” (295). Sería 
preciso estipular la posibilidad de que las luces que ve al-Jadir las proyecten fuentes diversas, 
dado su particular color. No obstante, es posible que dicho análisis sólo pueda quedar en 
aproximaciones, pues Raz1 insiste en la imposibilidad de señalar la procedencia de cada una de 
las luces. Al mismo tiempo, glosa a modo de resumen lo siguiente: “But know by way of 
summary that whatever appears in the form of lightning and flashes is generally derived from the 
source of zekr, ablution, and prayer, and sometimes from the ascendancy of the lights of the 


spirit” (295). Primero, RazI parecería ofrecerle al lector la incertidumbre de poder identificar con 
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total seguridad la fuente de las luces pero, acto seguido, afirma a “modo de resumen” que las 
luces que aparecen con forma de rayos o “flashes” provienen de fuentes específicas: el zekr, la 
ablución, la oración y, en ocasiones, del ascenso de las luces del espíritu. 

S1 bien el lenguaje de Razi parecería aspirar a ser didáctico, por instantes choca con la 
imposibilidad de brindar total certeza. Con lo cual está admitiendo que cada caso tiene sus 
particularidades y la manifestación provendrá y significará dependiendo de los detalles, aunque 
en ocasiones será imposible determinar la fuente de origen de donde emana la luz que ve el 
“testigo” o “iniciado”. Ante todo lo anterior, corresponde contrastar la propuesta del Mancebo en 
su creación discursiva espiritual, que ya he comenzado a delinear. 

Nuevamente, los “ramos de luz” se acercan a las imágenes centelleantes que identifica 
Razi con fuentes específicas como la oración y el ascenso del espíritu. La posibilidad de que esto 
sea lo que pretende el Mancebo con la proyección de los ramos de luz señalando las visiones 
claras queda en el tintero. La forma que les otorga suscita más interrogantes. Dentro de toda la 
imaginería sufí que comprende la proyección de las luces, el despliegue de las mismas y cómo 
cada una adquiere una forma particular que responde no sólo a la fuente que la emite o a la que 
puede estar relacionada sino a todo un discurso sobre el camino, “the Path”, que debe seguir el 
testigo o iniciado todavía queda mucho por explorar. Falta indagar sobre las posibles lecturas que 
se desprenden del discurso lumínico mancebiano. 

Si las luces son indicativas del camino que sigue el iniciado, es posible denominar el 
episodio o capítulo mancebiano titulado: “El sueño que soñó al-Jadir” como el camino luminoso 
interior del Verdesciente. Una vez he podido dilucidar los referentes que entraña el nombre que 
el Mancebo elige para su protagonista, al-Jadir, para así identificarlo como el Verdesciente, el 


discurso espiritual del morisco comienza a mostrar su deuda con el imaginario sufí. No obstante, 
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el Mancebo no cesa de incorporar imágenes que revelan aún más las coordenadas su discurso 
espiritual, muy arraigado al discurso sufí, propio de autores como Raz1. Las imágenes lumínicas 
constituyen en sí mismas otro concepto por descifrar en el discurso espiritual del morisco: se le 
representan a al-Jadir con formas, transformaciones, colores, en fin, cada una encierra las claves 
de esta nueva vertiente en el discurso espiritual elaborado por el Mancebo, tan singular. 

En dicho discurso espiritual resaltan primordialmente dos grandes vertientes de 
imágenes. En primer lugar, las imágenes vinculadas a lo celeste y, en segundo lugar, las 
relacionadas a la flora. Por supuesto, ambas vertientes van a estar íntimamente ligadas a las 
imágenes de círculos o esferas de luz que gravitan de modo permanente en cada sueño del 
Verdesciente. Por tanto, podría estipularse esa tercera vertiente o categoría: las esferas lumínicas. 
Interpreto las imágenes individualmente y en su conjunto. Si bien el lenguaje mancebiano se 
distingue por la incorporación de imágenes, las luces en sus diversas manifestaciones en el 
capítulo de “Los sueños que soñó al-Jadir” entrañan un nuevo enigma en el discurso 
mancebiano. 

Más adelante, será preciso interpretar qué implica la incorporación de un capítulo como 
“El sueño que soñó al-Jadir” en donde el Mancebo privilegia la preponderancia de las imágenes 
lumínicas dentro del apartado que él mismo titula como “Capítulos de vocablos oscuros”. 
Semejante paradoja sólo puede ser la manifestación más evidente del juego de claroscuros que 
distingue la creación discursiva espiritual mancebiana. Sobre este juego de claroscuros, quisiera 
rescatar unas líneas de “La declaración del annas”, pues con las mismas casi da por terminado 
dicho apartado y podrían evidenciar un vínculo con “El sueño que soñó al-Jadir”. 

Hasta ke biyene otra dormida no se a de entender ke este/ alnnas peredomine Sobre 


fecho3 porke su mobimiyento no es/ aktibo, Sino induwebo 1 firiyo, ke ni da ni kita. ES 
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komo la Sombra/ ke $e aparta kuwando biyene la lus 1 des3a akel lugar baziyo y-esento 

[exento]. / De modo ke no puwede en kosa abta porke al fin todo su fecho keda des-/ 

fecho. De manera ke este alnnas es bapor molido ke anda a par del/ kalor natural 1 bela 

kuwando duwerme nuwestara poemansa [intención, designio, meta, esfuerzo, lo que uno 
se propone] ya kosige / Según nuwestara falakeza kon $us eskuros mobimiyentos. / 

(Q38v). 

Opto por volver a citar estas líneas en las cuales el Mancebo termina por vincular al 
annas con la oscuridad, con las sombras y con el vapor pues podrían estar relacionados con el 
propio al-Jadir. Me refiero a que el Mancebo mismo indica que en la segunda noche a al-Jadir 
“adormiyose Su korazón kon/ un alnnas de kuydado i Soñó” (243r). ¿Cómo es posible que el 
annas entrañe la oscuridad más absoluta y, al tiempo, al-Jadir lo experimente y sueñe imágenes 
claras? El juego de claroscuros está dado, bien que de manera opaca, muy al estilo del Mancebo. 
El annas entraña o es la oscuridad, pero aquel que duerme y experimenta el annas, o movimiento 
espiritual oscuro, sueña y los sueños están colmados de luces claras. Oscuridad y luz coexisten y 
dan vida al capítulo que registra los sueños del Verdesciente como personaje mancebiano. 
Resalto una línea sobre el annas, “E3 komo la Sombra/ ke de aparta kuwando biyene la lus 1 desga 
akel lugar baziyo y-esento [exento]” (238v). Estas palabras del Mancebo sobre el annas retratan 
con precisión lo que le va a ocurrir a al-Jadir. Se encuentra una noche haciendo sus 
prosternaciones y tasbihes cuando se duerme y mientras duerme le sobreviene “un annas de 
cuidado” y sueña imágenes claras. Las sombras se apartan. La oscuridad desaparece y las luces 
son nuevas protagonistas del discurso espiritual mancebiano. 

Si bien se puede apreciar un paso de la oscuridad a la luz en el discurso espiritual 


mancebiano, otro tanto ocurre en el discurso de Raz1, “The veils of the human attributes are rent 
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apart like clouds, and a ray of spirituality is witnessed in the form of lightning” (295). El 
Mancebo graba en sus letras la imagen oscura que habita la interioridad de Adán (o del ser 
humano) y las mismas se disipan para dar paso a la luz que le sobreviene a al-Jadir. En su texto, 
el sufí Razi usa la imagen de los velos, y los mismos se descorren “como nubes” para dar paso al 
“rayo de la espiritualidad”. Si bien el Mancebo no utiliza la imagen del velo, sí habla de cómo las 
sombras se apartan para dar paso a la luz, y dicha luz queda de manifiesto en la imagen de los 
ramos de luz en los sueños de al-Jadir. A la luz de lo dicho, propongo leer tanto “La declaración 
del annas” como “El sueño que soñó al-Jadir”” como partes de un todo. De este modo lo propone 
el Mancebo tanto en la disposición de los capítulos, es decir, en su estructura, como en su 
contenido: alude al annas que actúa sobre al-Jadir cuando únicamente se había referido a él, 
definiéndolo, en el capítulo sobre “La declaración del annas”. 

El Mancebo, en su discurso espiritual, vincula sus imágenes y símbolos, en este caso, el 
annas. Lejos de desaparecer como concepto tras el final de “La declaración del annas”, el annas 
vuelve a surgir, ahora, en el cuerpo de al-Jadir. Este hecho confirma lo ya dicho en torno a la 
interpretación de las luces que se le representan a al-Jadir: son una manifestación en su interior. 
Si el el annas actúa en la interioridad del hombre, al-Jadir es el hombre simbólico que selecciona 
el Mancebo para ser quien experimente dicho movimiento espiritual. Las luces que se le 
representan a al-Jadir, como podría interpretar Raz1, son la manifestación de lo que le ocurre al 
Verdesciente en su progresión espiritual: el camino de luces. 

Ese camino lumínico destaca en las letras mancebianas por enmarcarse en gran medida 
por el ámbito de las luces celestes. El culmen de las mismas son las imágenes del día y la noche 
prosternándose ante las esferas lumínicas. Recurrir a los astros o luces celestes es un motivo 


característico del discurso espiritual de algunos sufíes y Razi lo evidencia: 
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As for those lights that are seen in the form of heavenly bodies -stars, moons, and suns- 
they derive from the lights of spirituality that appear in the sky of the heart, in accordance 
with its degree of purity. When the mirror of the heart becomes as pure as a star, the light 

of the spirit becomes apparent to the amount of a star (296). 

Después de hablar sobre las primeras manifestaciones de la luz divina en el corazón del 
iniciado, Razi pasa a describir y discutir el significado de las luces que le sobrevienen. Las 
mismas están estrechamente vinculadas al lenguaje astral: estrellas, lunas y soles, por mencionar 
algunas. En el caso del Mancebo, las imágenes resultan más específicas: el día y la noche. 
Ambas representaciones tienen resonancias con el discurso de Raz1, pero evidencian que el autor 
le ha dado un giro particular. Por mejor decir, si un pintor tuviera que darle vida en un óleo a los 
sueños de al-Jadir según los relata el Mancebo de Arévalo, ¿cómo pintaría el día y la noche? Es 
probable que tuviera que valerse de los astros para poder hacer referencia tanto al día como a la 
noche. La luna y el sol son los que marcan las noches y los días: el Mancebo y Razi hablan en el 
fondo de los mismo. 

Si bien en la obra mancebiana resuenan discursos previos, como el discurso sufí de Razi, 
la realidad es que el morisco no lo copia servilmente. No está copiando ni traduciendo ni 
glosando un tratado anterior: está creando a partir de su fuente elegida. El día y la noche no son 
el sol y la luna pero son conceptos que evocan al sol, la luna, las estrellas, en fin, a toda la 
amalgama de astros que gravitan en las letras sufíes. Hay que decir, al margen de esas 
diferencias, que Raz1 está cerca del Mancebo en un punto crucial: la manifestación de las luces 
ocurre en el corazón, que ya ha sido purificado y pulido: 

When the star is seen without the sky, it is a reflection of the light of the heart, the light of 


the intellect, or the light of faith, appearing in the pure air of the breast. It sometimes 
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happens that the soul attains such purity that 1t appears to be like the sky, and the heart is 

seen in it like the moon. If the full moon is seen, the heart has become completely pure; if 

it 1s less than full, a degree of impurity remains in the heart (Raz1 296). 

La purificación del corazón y la manifestación de las luces como representación de dicho 
proceso es el eje que vincula el discurso de Raz1 sobre la iluminación. Desde el comienzo, desde 
el mismísimo innas, el morisco abulense destaca la gota negra como la mancha que oscurece la 
interioridad de Adán tras la pérdida de la gracia divina. Dicha oscuridad interior va a 
manifestarse externamente, ya que el Mancebo describe cómo la cara y la sangre de Adán quedó 
toda tiznada por la ausencia de la gracia y la presencia del innas o gota negra en el corazón. Acto 
seguido, el Mancebo da paso en su manuscrito al annas, otro concepto que el morisco concibe 
como viscosidad y corrupción que destila la sangre y el calor: estamos ante un proceso que 
podría catalogarse como purificativo, que termina por emitir vapor y tapa la “médula del sosiego 
del sueño”. Es decir, la interioridad del corazón y, por extensivo, del cuerpo del hombre está 
oscurecida, aunque el annas ya va dictando el camino hacia la “destilación” o purificación de la 
sangre, que según se desprende de las letras mancebianas, es un movimiento espiritual que 
ocurre en un cuerpo dormido, espiritualmente “dormido”. Por tanto, si a al-Jadir le sobreviene el 
annas tras hacer dikr y “dormirse”, es decir, tras caer en un estado de serenidad profunda que lo 
lleva a soñar imágenes lumínicas entre las cuales destacan “el día y la noche” que se prosternan 
ante “los círculos visibles de gran claridad”, las letras mancebianas sugieren claramente un 
proceso de iluminación. 

En un camino hacia la iluminación, según Razi, la luz puede manifestarse en la forma de 
astros, de estrellas, del sol y la luna pero, en última instancia, son representaciones tanto del 


espíritu como del corazón profundo, que se han purificado. En el discurso lumínico sufí de Raz 
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la presencia de cada astro y la forma del mismo va a indicar si el corazón ha sido purificado o si 
algún “degree of impurity remains in the heart” (Raz1 296). En el manuscrito mancebiano, el 
autor abulense podría estar sugiriendo la purificación del corazón de al-Jadir a partir de las 
imágenes lumínicas que este va atestiguando en cada sueño, tras cada annas de cuidado que 
actúa en el cuerpo del durmiente, es decir, en el corazón dormido. 

El Verdesciente termina por ver cómo el día y la noche se prosternan ante las esferas 
lumínicas, círculos de luz clara que están presente desde el primer sueño, desde la primera noche, 
pero no es hasta la tercera que múltiples imágenes se prosternan ante dichos recipientes de luz. 

El escritor abulense apuesta por los conceptos. Por tanto, explorarlos es el camino que 
sugiero para continuar analizando el discurso espiritual mancebiano. Decodificar los conceptos 
de la creación discursiva que lo caracteriza es el camino que el mismo morisco parece señalar. Si 
se quiere, es el método de escritura y, a la vez, de lectura en las letras mancebianas. Dota sus 
folios de imágenes auténticas que actúan como la representación de estados espirituales. Esa es 
la lectura que se desprende de sus primeros folios, desde “La declaración del innas y del annas” y 
continúa en “El sueño que soñó al-Jadir”. Las imágenes lumínicas que ve al-Jadir las atestigua en 
su corazón, como diría Raz1 en su discurso sobre el camino lumínico. Al-Jadir se ilumina como 
personaje iniciado en tanto su corazón se ilumina y la iluminación del mismo está dispuesta en 
las imágenes que ve. Son imágenes cuidadosamente seleccionadas por el morisco abulense. Son 
imágenes representativas de un discurso espiritual asociado al camino de la iluminación según el 
discurso sufí de Raz1, por ejemplo. En dicho discurso los astros son imágenes representativas de 
los estados del corazón y del espíritu, y funcionan como espejo. 

When the mirror of the heart attains perfect purity and begins receiving the light of the 


spirit, that light will be witnessed in the likeness of the sun. The brightness of the sun is 


147 


in proportion to the degree of the heart's purity, until a point is reached at which the heart 

is a thousand times brighter than the external sun (Raz1 296). 

Para Razi, el corazón funciona como espejo y en el sé proyectarán las luces. La pureza 
más perfecta será atestiguada como si fuera un sol, en apariencia de un sol, pues el brillo del sol 
será proporcional al grado de pureza del corazón. El hecho de que Raz1 señale “that light will be 
witnessed in the likeness of the sun” apunta hacia un lenguaje simbólico. La luz será “como” el 
sol. En el mismo discurso del sufí se percibe la importancia de la imaginería y la representación. 
No es el sol mismo el que se le va a representar al iniciado, sino que la luz será tan refulgente 
como la luz que emite el astro. 

Este hecho es fundamental para entender qué podría pretender el Mancebo con la imagen 
del “día”, por ejemplo. En la imágen auténtica del “día”, el Mancebo conceptualiza la luz del sol, 
pues no hay otra luz que distinga al día que la que emite el sol mismo. Es decir, el Mancebo y 
Razi se encuentran en la imagen que retrata la refulgencia total, la proyección de luces más 
avasallante. Acaso al-Jadir ve como su corazón refleja como espejo la luz del día, la luz de la 
perfección, de la pureza perfecta. 

El discurso espiritual del Mancebo y de Raz1 aún guardan otros posibles vínculos. No hay 
que perder de perspectiva que el Mancebo, como pintor del canvas que ve al-Jadir, coloca al día 
y la noche simultáneamente. Semejante imagen rompe con líneas temporales y al-Jadir parece 
presenciar lo imposible. Sin embargo, Raz1 también señala la presencia simultánea de imágenes 
que en principio apunta a lo impensable, a una ruptura del tiempo. 

If the moon and the sun are witnessed together, then the moon is the heart, illumined with 


the reflection of the light of the spirit, and the sun is the spirit, witnessed but still rising 
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from behind the veil, so that the imagination has conceived the sun as a suitable image 

for 1t. For otherwise the light of the spirit has neither shape, color, nor form” (Raz1, 296). 

Al iniciado, mediante la imaginación activa, se le representan imágenes especiales. Razi 
añade la posibilidad de que se le representen la luna y sol juntos, siendo la luna el corazón 
iluminado con la reflección de la luz del espíritu, que es el sol atestiguado si bien aún se está 
desvelando. El sol es “a suitable image” para la representación del espíritu en plena proyección 
de la luz hacia el corazón. Estamos en terreno espiritual complejo. Las imágenes astrales le 
sirven a su propósito: explicar los estados que puede experimentar el iniciado y que se pueden 
manifestar a partir de luces que se proyectan en el corazón, luces que emite el espíritu. De modo 
tal que, las imágenes mancebianas del “día” y la “noche” prosternándose ante “círculos visibles 
de gran claridad” podría representar la iluminación del corazón de al-Jadir. Por supuesto, el 
Mancebo no copia el discurso de Raz1, sino que alude a imágenes que pueden explicarse desde el 
discurso sufí. Mejor aún, las imágenes mancebianas se encuentran codificadas en conceptos 
representativos: el día siendo el sol y la noche siendo la luna y, probablemente, las estrellas. 

El Mancebo consigue grabar en su manuscrito el momento específico en que, según se 
desprende de la lectura, al-Jadir se ilumina. En un texto aljamiado-morisco se encuentra 
plasmado el camino espiritual luminoso de una figura mítica en el Islam. El morisco crea un 
ambiente íntimo en la nocturnidad para ubicar al Verdesciente, y graba en las letras aljamiadas el 
tránsito de al-Jadir hacia la perfección. Se ilumina el Verdesciente, se ilumina el maestro 
espiritual de aquel que no lo tiene y, con ello, el Mancebo dibuja un nuevo canvas. ¿Nos 
animaríamos a pensar que dibuja su propio autorretrato? Me refiero a que con este episodio en 


las letras mancebianas es posible entender las dimensiones del conocimiento sobre espiritualidad 
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que posee su autor morisco. Pienso que los moriscos, desprovistos ya de grandes maestros del 
alma, se acogieron a al-Jadir, el maestro de los que no tienen maestro. 

El Mancebo teje un discurso espiritual único. Si bien es posible descubrir resonancias 
sufíes en su obra, como hemos visto con el caso de Razi, la realidad es que estos antecedentes 
sólo muestran la ruta para comenzar a decodificar el particular discurso espiritual mancebiano. 
En su caso, los discursos espirituales sufíes sobre la iluminación en el camino espiritual y las 
etapas iluminativas del corazón que evidencian un proceso de purificación son de origen sufí. El 
Mancebo le imprime su sello particular. Imagina al Verdesciente y lo cubre de imágenes, de 
símbolos y de conceptos. 

Siendo el maestro espiritual de quien no lo tiene, hasta cierto punto, se convierte en el 
maestro del lector pues le muestra el camino del alma. El Mancebo reviste su personaje 
simbólico de la autoridad que reside en su nombre tradicional, pero lo refuerza asociándolo con 
la iluminación. No hay que perder de perspectiva que al-Jadir es una figura coránica que aparece 
en el texto sagrado aparece adoctrinando al propio Moisés, y alzándose como poseedor del 
conocimiento espiritual interior auténtico. Sería preciso explorar si la simbología que acompaña 
a al-Jadir en el relato también podría sugerir una lectura del Corán por parte del Mancebo. Vale 
la pena seguir explorando el caso. 

El Corán sobre la manifestación de los astros de luz 

En el Corán, específicamente desde la azora VI:75, se presenta la figura de Abraham 
experimentando “el señorío de los cielos y de la tierra”. Dicho “señorío” comprende las 
múltiples manifestaciones que, según el Corán, fueron mostradas a Abraham y mediante las 
cuales comprendió y fue testigo de la presencia y preponderancia del “Señor”, entiéndase de 


Allah, según es concebido por el Islam. Más aún, el Corán relata que estas imágenes que 
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representan el “señorío” y se le muestran a Abraham “a fin de que estuviese entre los 
convencidos” (Corán, VI:75). Dicho convencimiento se logra a través de la representación de 
imágenes como la noche mediante un astro, la luna y el sol. Más adelante, será preciso citar más 
extensamente el Corán pues ayudará a comprender los paralelos con la imaginería del Mancebo 
en lo concerniente a luces y astros, que se manifiestan ante una figura espiritual. No obstante, si 
bien el Mancebo no muestra específicamente al sol ni la luna, sí habla sobre cómo al-Jadir ve a 
“el día y la noche” prosternándose ante las “dos visiones claras en el aire” y, posteriormente, al- 
Jadir se dirige a la divinidad y le confiere el “señorío”. 

IT tú, Señor poderoso, rrey de los selestes estados, / kambiyador de los nuziyentes 

[dañinos] fecho3, dador de las esensiyatibas [escenciales]/ garasiya3, porokurador de tus 

akosegidores, o mi Señor, tú/ ke no3 diste infuluensiya natural unida kon la mesma 

rrazón/ de nuwestoros kawsales fechos; tú, señor, no ere3 a par de nuwe-/ $toros distinos: 
tus fechos Son sublimes 1 perekalaros/ (243r). 

El Mancebo pone en boca de al-Jadir las palabras para dirigirse a la divinidad y llama la 
atención cómo resalta su señorío. En primer término lo nombra “señor poderoso”, y con ello 
reconoce la supremacía de la divinidad. En tres instancias distintas lo llama “señor”. Nunca lo 
llama Dios ni Allah. El Mancebo es muy preciso al seleccionar los términos con los cuales 
al-Jadir distingue a la divinidad tras experimentar las luces: es el señor. 

El lenguaje referente a los astros y al señorío de la divinidad, como adelanté, aparece en 
el Corán VI:75 cuando Abraham ve o reconoce a la divinidad y cuando se convierte en uno de 
los que se convence del señorío de Allah. 

Y recuerda cuando Abraham dijo a su padre Azar: “¿Tomarás a los ídolos por dioses? 


Ciertamente, te veo, junto con tu pueblo, en un extravío manifiesto”. Así hicimos ver a 
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Abraham el señorío de los cielos y de la tierra, a fin de que estuviese entre los 
convencidos. Cuando la noche desplegó sus tinieblas, vio encima suyo un astro. Dijo: 
“Este es mi Señor” (Corán VI:75). 


El señorío de la divinidad se reconoce en los astros. Esta premisa se constata en el Corán, 


y Abraham es quien ve el astro en plena nocturnidad y se convence de quién tiene “el señorío de 


los cielos y de la tierra” (Corán VI:75). Otro tanto puede estar proponiendo el Mancebo cuando 


tras presenciar la imagen del día y la noche, al-Jadir se dirige a la divinidad, “I tú, Señor 


poderoso, rrey de lo3 selestes estados” (243r). Las imágenes astrales y el próposito se alinean en 


ambos textos. El discurso mancebiano retrata al al-Jadir más devoto que el coránico y las 


tradiciones islámicas posteriores. Dirige su plegaria a la Divinidad y parece ser uno de los 


“convencidos”, como Abraham en el Corán. 


Hasta el momento, todo parece indicar un vínculo entre los astros y la divinidad en el 


libro revelado. No obstante, importa ver los giros particulares que adopta el texto sagrado. 


Pero cuando se puso, dijo: “No amo a los astros que se ponen”. Cuando vio a la Luna 
levantándose, dijo: “Este es mi Señor”. Pero cuando se puso, dijo: “Realmente, si mi 
Señor no me dirige, estaré entre las gentes extraviadas”. Cuando vio al Sol levantándose, 
dijo: “Este es mi Señor; este es el más grande”. Pero cuando se puso, dijo: “Gentes mías, 
yo soy inocente de lo que me asociáis. Yo dirijo mi faz, como hanif, a quien creó los 
cielos y la tierra; yo no estoy entre los asociadores”. Su pueblo le discutió. Abraham 
respondió: “¿Me discutiréis acerca de Dios cuando Él me ha guiado?” (Corán VI:74-80). 


En esta azora, el Corán distingue entre los “convencidos” a Abraham y a partir de cómo 


interpreta a los astros. Cuando los astros se “levantan”, Abraham declara que son su “Señor”. No 


obstante, tanto el Sol como la Luna descienden, y Abraham ve esto como símbolo de alejamiento 
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de la Divinidad. No es posible asociar a la Divinidad con astros que descienden, quienes lo hacen 
son “asociadores”. Abraham dirige su cara “a quien creó los cielos y la tierra” y, al parecer, sólo 
reconoce a su “Señor” en astros que emergen, que se levantan. Su pueblo le discute sus creencias 
y este afirma que Dios lo ha guiado. Entonces, ¿lo ha guiado a partir de la manifestación de los 
astros? En el manuscrito mancebiano, las alabanzas que dirige al-Jadir a la Divinidad se dan con 
posterioridad a la aparición de los astros. Si parto del Corán para leer el manuscrito mancebiano, 
tendría que interpretar que al-Jadir ha sido guiado por los astros o, por mejor decir, por el “día y 
la noche”, según los dibuja el Mancebo. 

El manuscrito mancebiano retrataría a un al-Jadir “convencido” del “señorío” de la 
Divinidad. Al-Jadir ve los astros y con sóla su vista se convence de quien los hace manifestarse y 
qué representan en relación con la divinidad. Acaso el manuscrito mancebiano comienza por 
preludiar las resonancias con el Corán desde la mención del nombre de su protagonista, 
al-Jadir, y más tarde se confirman los vínculos cuando este atestigua o ve el “día y la noche”. 

Si los astros son símbolos o representaciones del señorío de la Divinidad, ¿qué puede 
desprenderse de las imágenes del “día y la noche” con las cuales el Mancebo hermosea a la vez 
que complica su texto? Son imágenes que apuntan a los astros pero, al mismo tiempo, resultan 
enigmáticos. ¿Quién puede ver el día y la noche? Podemos inferir el día y la noche por la luz y la 
oscuridad y por los astros con los cuales se asocian: el día y la noche. Es posible que estas 
imágenes sólo estén reservadas para al-Jadir, quien termina por resaltar los atributos de la 
Divinidad apostillando, “tus fecho3 Son Sublimes 1 perekalaros” (243r). Al-Jadir celebra la 
claridad y lo sublime que es la Divinidad tras atestiguar imágenes lumínicas en sus propios 


sueños. 
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Es fundamental explorar otros pasajes del Corán en los cuales se vincula tanto la luz 
como los astros y la figura del creyente. El libro sagrado parece dictar el camino y es preciso 
seguirlo para facilitar la intelección del discurso espiritual mancebiano vinculado a la luz. 

La luz, los astros y el creyente: el Corán dicta el camino hacia la omnipotencia de Dios y 
cómo el Mancebo lo representa 

La luz y el Corán podrían en sí mismos fundamentar un estudio profundo en las letras 
mancebianas. Este no sería el propósito del presente estudio, pero sí importa explorar cómo se 
representa la luz o sus manifestaciones en el texto sagrado para ver si el Mancebo se hace eco de 
ello. De la exploración de la azora anterior, ya se desprende la posibilidad de que al-Jadir se 
convierta en un “convencido” en la medida en que ve el “día y la noche” como imágenes 
auténticas que muestran un vínculo directo con el sol y la luna. Estas imágenes ya están 
presentes el Corán. Abraham dice haber sido “guiado” por los astros, mientras al-Jadir pudo 
haber sido guiado por el “día y la noche”. Acaso este sería uno de los propósitos del Mancebo 
con la proyección del “día y la noche” en el alma del Verdesciente. No obstante, existen otras 
aleyas dentro la misma azora VI del Corán en la cual el libro sagrado vuelve a insistir en cómo 
los astros guían, precisamente, al creyente. 

Realmente, Dios hiende el grano y el hueso, hace salir la vida de la muerte y saca la 

muerte de la vida. Ese es Dios. ¿Cómo os apartáis de la fe? Él es quien hiende la aurora, 

quien puso la noche para reposo y al Sol y a la Luna como cómputo. Eso es el decreto del 

Poderoso, del Omnisciente. Él os puso los astros para guiarnos en las tinieblas de la tierra 

y del mar. Aclaramos las aleyas a unas gentes que saben. (Corán VI:95-97). 

Resalta en estas líneas cómo el Sol y la Luna son guías para la humanidad. No obstante, 


su mención aparece justo para afirmar el “decreto” del “Omnisciente”. En cierto sentido, los 
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astros son la imagen o reflejo de la Divinidad en tanto el libro sagrado hace referencia a los 
mismos para afirmar la existencia de la Deidad, “Ese es Dios. ¿Cómo os apartáis de la fe?”. 
Aquel que ve a los astros es un creyente pues se apercibe de la Divinidad ya que este los guía en 
su omniscencia a través de ellos. Acaso el Mancebo podría estar aludiendo a las implicaciones 
que tienen los astros según registra el Corán. Al-Jadir se convertiría entonces en la 
representación más ¡cónica del creyente verdadero. Al-Jadir se ilumina pero dicha iluminación 
consiste en ver al Dios omnisciente, al Dios que guía con la imagen auténtica misma del “día y la 
noche”. 

¿Cómo interpretar el propósito de los “Capítulos de vocablos oscuros” del Mancebo a 
través de estas imágenes lumínicas y astrales coránicas? Por lo pronto, cabe afirmar que este 
escritor morisco establece un vínculo directo entre el creyente y la Divinidad a través de la luz. 
No se trata de cualquier manifestación lumínica, sino de una elaborada a partir de una imaginería 
coránica que más tarde usó también en su exégesis sufí el contemplativo Raz1. El Mancebo 
podría pintar en sus folios la imagen de luz, el símbolo de la presencia de Dios, que debe emular 
un “creyente” en la figura de al-Jadir. 

Hasta el momento, las imágenes coránicas de los astros que he explorado sólo tienden a 
indicar que son la guía del creyente. Esta concepción surge desde la misma creación, pero el 
Corán continúa la misma azora añadiendo una aleya que trae al tintero otro personaje que 
también aparece en el texto mancebiano, Adán. 

Él es quien os creó a partir de una sola persona, Adán; tenéis un receptáculo y un 

depósito. Aclaramos las aleyas a gentes que comprenden. Él es quien hizo descender el 

agua desde el cielo. Con el agua hicimos brotar las plantas de toda la especie; hicimos 


salir un vergel verde del que sacamos granos apiñados, mientras que de la parte superior 
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de la palmera sacamos racimos apretujados de dátiles; hicimos salir jardines de vides, 

olivos y granados semejantes y diferentes. Observa sus frutos cuando empiezan a darlos y 

en su madurez. Ciertamente, son aleyas para las gentes que creen (Corán VI:99). 

En tanto el Corán destaca cómo los astros, el sol y la luna, están dispuestos por la 
divinidad desde la creación para guíar al creyente, se refiere ahora a otra creación, el hombre 
Adán. Opto por citar este fragmento del Corán que versa sobre la “Omnipotencia de Dios” 
porque se encuentra justo después del pasaje que relata cómo Abraham, tras sorprenderse de lo 
perdido que se encontraba su padre y su pueblo, se convirtió en creyente y en ese proceso se le 
mostraron los señoríos de los cielos y de la tierra. Resulta llamativo cómo el Corán va sobre el 
tema de la omnipotencia divina, y otra vez resalta cómo los astros sirven de guía a la gente, y 
ahora cómo Adán es figura fundamental en el proceso del hombre hacia la Divinidad, hacia 
convertirse en creyente. 

Este fragmento el Corán termina aludiendo al proceso de germinación de las plantas y sus 
frutos. Será preciso ir detenidamente por este pasaje coránico pues podría abonar a comprender 
la sincronía de proposito entre el libro sagrado y el origen, desarrollo y desenlace de los 
“Capítulos de vocablos oscuros” del Mancebo. Me refiero, por ejemplo, a que otras imágenes 
que se distinguen entre las que ve al-Jadir en el texto mancebiano se encuentran las flores y los 
frutos. 

1 Soñó las dos bisiyones kon los rramos folori-/ dos, bisiyones kon log rramos foloriydos 1 

ke era la una folor balanka/ 1 la otra azul 1 ke daban Señal de otoñarse 1 komo ke luzíyan 

ake-/ llas hoyas el Suwelo 1 ke las tomaba kon $us manos 1 su olor daba/ garan faragansiya 


y-asíy pasó hasta la noche tersera i des-/ puwes de $u3 asaydas [sic. asaYadas: 
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prosternaciones] $e durmiyó no kon menor kuydado 1 Soñó/ ke biyo lo3 rramos kon $u 

furuto 1 ke no pudo Sembalansar $u amarilles (243 r). 

Antes de que al-Jadir vea al “día y la noche” haciendo prosternaciones ante las esferas, 
surgen estas imágenes: flores blancas y azules, frutos amarillos y hojas fragantes colman el 
manuscrito mancebiano. Según la azora coránica que he podido citar, toda la creación: Adán, las 
flores, los frutos y los astros son guía del creyente. Todas las anteriores y en el orden en que las 
menciono según aparecen en el Corán también aparecen en el manuscrito mancebiano, en la 
consecución de los “Capítulos de vocablos oscuros”. Probablemente el Mancebo apunta hacia el 
mismo propósito que tienen estas imágenes en el Corán: guiar al creyente hacia la Divinidad. 

Por último, quisiera hacer referencia a las aleyas que se encuentran justo después de la 
aleya 99 en la misma azora VI. Me refiero al apartado que se titula: “Unidad de Dios” y en este 
resaltan las siguientes aleyas. 

Ese es Dios, vuestro Señor, no hay dios sino Él, Creador de todas las cosas. Adoradle, 

pues Él, sobre todas las cosas, es mandatario. Las miradas no le alcanzan, pero Él alcanza 

las miradas. Él es Sutil, Él es el Bien informado. Os han venido iluminaciones 
procedentes de vuestro Señor. Quien ve, ve para sí mismo. Quien se ciega, se perjudica. 

Yo no soy vuestro guardián (Corán VI:102-04). 

Resulta llamativa la concatenación de imágenes, contenido y propósito en las aleyas de la 
azora VI del Corán, y cómo a partir de una lectura de las mismas la exposición del Mancebo 
parecería adquirir un nuevo sentido. En este último pasaje, destaca la mirada de Dios como ente 
creador y cómo el guiado es informado del camino a través de las luces, “Os han venido 
iluminaciones procedentes de vuestro Señor”. Dicha iluminación en sus múltiples y variadas 


manifestaciones son guía para quien las ve, “Quien ve, ve para sí mismo. Quien se ciega, se 
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perjudica”. Acaso así las ve al-Jadir, sólo para sí mismo. Para sí ve las manifestaciones lumínicas 
que son, según la lectura de la imaginería coránica, luces divinas. Son las luces que proyecta la 
Divinidad a través de su creación para tornar en “convencido” y “creyente” aquel que las ve, 
según el lenguaje coránico; aquel que las “atestigua”, en el lenguaje del sufí Raz1; aquel que es 
“preparado”, en las letras mancebianas. Y es que al-Jadir, como mencioné anteriormente, tras 
experimentar las luces en las tres noches hace una plegaria y además de resaltar a la Divinindad 
como “señor” añade cómo él es obediente por la “influencia” divina, “de la infuluensiya ke/ nos 
diste Señor yo soy Subenible a tu obedensiya 1 Sin/ tu ayuda no ay fekundansa ni poder” (243r). 
Dos líneas más adelante añade, “e Sido pereparado por/ tres noches kon sírkulos bisibles de garan 
kalaredad” (244v). Obediencia y preparación tras la influencia de su “Señor” es lo que declara al- 
Jadir tras la consecución de las tres noches en donde ve imágenes lumínicas que se proyectan, 
probablemente en su corazón, después de dormirse, soñar, “sufrir un annas de cuidado” y ver. 

Al-Jadir parece despertar a otra realidad. Parece un convertido tras la consecución de las 
tres noches y el despliegue de imágenes lumínicas que ve y que lo preparan en su evolución 
espiritual. ¿Pero para qué lo preparan? Vuelvo al Mersad al-*abad (The path of God”s servants) 
de Razi, para intentar explorar posibles respuestas, “It may also happen that a ray from the lights 
of the attributes of God, mighty and exalted, goes forth to welcome the wayfarer” (297). Aquí el 
lenguaje de Raz1 resuena en el texto mancebiano. Si el Mancebo retrata en sus letras la 
“preparación” de al-Jadir a través del despliegue de imágenes lumínicas (ramos de luz, flores, 
frutos, el día y la noche, círculos visibles de gran claridad, por mencionar algunas), se trata de 
cómo el “wayfarer” o el viajero o caminante o peregrino es bienvenido por la Divinidad. No hay 
que perder de perspectiva que si en el texto mancebiano resuena el discurso sufí de Razi, el 


Mancebo atina al elegir a al-Jadir como protagonista de su escena espiritual, pues el 
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Verdesciente es el viajero por excelencia, es el patrón de los navegantes. Todo lo anterior lo lleva 
a convertirse en el “wayfarer” por excelencia, en el caminante ideal del viaje lumínico espiritual 
en las letras mancebianas. Al-Jadir transita el camino de las luces igual que el creyente coránico. 

Tanto la figura de al-Jadir como su camino lumínico son piezas clave para comprender la 
propuesta discursiva espiritual mancebiana. Ambos funcionan como conceptos y, a la vez, se 
nutren de imágenes que funcionan como conceptos y mediante la conjunción de las mismas se 
construye la representanción del viaje espiritual de acuerdo al morisco. Se trata de un discurso 
espiritual único, donde se aúnan múltiples resonancias coránicas y sufíes. 

El Mancebo no copia discursos. No copia servilmente ni el discurso coránico ni el 
discurso sufí de Raz1, aunque se nutre de ambos para elaborar su creación discursiva espiritual. 
Por cierto, Razi es tanto solo un ejemplo entre muchos otros sufíes que posiblemente pudiera 
estar siguiendo el Mancebo. El mismo morisco abulense resalta cómo su creación discursiva 
espiritual tiene un vínculo con el mundo oriental, como se desprende del encabezado con el que 
corona los “Capítulos de vocablos oscuros”, “Taratado oktabo en ke Se pone la de -/ kalarasiyón 
de algunos bokablo3 osku-/ ros ke intoroduzen en-este berebe kon-/ pendiyo en muchas partes ke 
por ser e-/ brayko3 1 “arábigos nesisitan de moralidad-/ kontiyne kapítulos/ (237v). Los “vocablos 
oscuros” de origen oriental son el punto de partida del Mancebo para elaborar estos capítulos en 
los que se cimienta su discurso espiritual. Si bien comienza desplegando la oscuridad de dichos 
vocablos en las imágenes oscuras que distinguen tanto al innas como al annas y que caracterizan 
a Adán como figura oscurecida, toda esta imaginería devendrá finalmente en claridad. Para 
muestra, las luces que experimenta su protagonista simbólico del viandante espiritual, al-Jadir, 


figura que queda iluminada en las letras mancebianas. Como vemos, el morisco no copia sino 
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que amalgama sus fuentes y, al sintetizarlas en un discurso nuevo, se convierte en un auténtico 
escritor. 

Como propuse antes, todo sucede en la interioridad del personaje. Las luces se proyectan 
en el corazón profundo de al-Jadir. Según el Corán, al ver a los astros, que estarían representados 
en el “día y la “noche”, al-Jadir se torna en “convencido” y en “creyente”, al ver las demás 
manifestaciones de la creación divina, como flores y frutos, por mencionar algunos de los que ya 
he explorado. Sin embargo, vuelvo al discurso del sufí Razí, quien al hacer exégesis coránica 
también toma como fundamento la azora VI. A diferencia del Mancebo, el sufí persa sí va 
explicando paso a paso cómo funcionarían las imágenes coránicas proyectadas en el corazón del 
un iniciado. 

From behind the veils of the spirit and the heart, this ray casts its reflection on the mirror 

of the heart in proportion to its degree of purity, as happened to Abraham, upon whom be 

peace, at the beginning of his prophethood: “When night enveloped him, he saw a star” 

When the mirror of his heart had attained a purity equal to that of a star, light was 

witnessed to the amount of a star (Raz1 297). 

La noche y el corazón son imágenes neurálgicas en el discurso de Raz, y así también en 
el discurso espiritual mancebiano. No obstante, Raz1 incorpora la imagen del espejo, tan 
socorrida en los discursos sufíes que abordan la iluminación. Más adelante, lo exploraré en el 
Mishkat al-anwar o Nicho de las luces, de Al-Ghazalí o Algacel, autor del cual también se nutre 
Raz1 y con el cual el Mancebo parece coincidir en múltiples imágenes lumínicas. Por mejor 
decir, los autores sufíes convergen en distinguir la propiedad espejeante del corazón y la misma 
lo hace apto para proyectar, para reflejar la manifestación de las luces divininas. Si bien el 


Mancebo, no menciona la imagen del espejo, converge en todas las demás imágenes e incluso 
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sitúa la proyección de las mismas en la interioridad de al-Jadir, pues el protagonista las 
experimenta tras sufrir un “annas de cuidado”. Por tanto, el espacio es el mismo: una interioridad 
iluminada con las múltiples y simultáneas proyecciones de la divinidad. 

Esa interioridad iluminada surge como consecuencia del pulir del corazón, de su 
purificación, “When the mirror of his heart had attained a purity equal to that of a star, light was 
witnessed to the amount of a star” (Raz1 297). Dicha purificación se evidencia no sólo en la 
proyección de las luces, sino específicamente de una imagen celeste, la estrella. Todo forma 
parte de un proceso. 

When his heart had been completely delivered from the rust of instinctual nature, light 

was witnessed in the form of a sun — “when he saw the sun rising”. That which was 

witnessed by the gaze of Abraham's soul -peace be upon him! — was in reality a ray from 
the lights of the dominical attributes, witnessed in the mirror of the heart, but from behind 

the veils of the spirit and the heart, in the station of mutability (Raz1 297). 

La oscuridad, el moho o “rust” del corazón logra disiparse y entonces es cuando la luz 
será atestiguada como en la forma del sol. Las luces van a potenciarse, a aumentar 
exponencialmente sus dimensiones y esto sólo se va a reflejar en la forma que adopten. Primero 
estrellas, luego el sol. Es decir, si traslado esta éxegesis coránica que hace Razi, que es su 
interpretación para desarrollar un discurso espiritual que refleje aquello que le acontece al 
iniciado, para explicar las imágenes lúminicas mancebianas en “El sueño que soñó al-Jadir”, 
puedo atisbar el propósito del morisco: desarrollar un discurso lumínico en cual una figura 
icónica en la espiritualidad oriental experimente progresivas y múltiples imágenes lúmincas. 
Estas, a su vez, evidencien un progreso en la consecución de las tres noches, donde las imágenes 


se conectan, aumentan y evolucionan tras cada noche. 
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Luz tras luz, noche tras noche, el Mancebo teje su particular discurso espiritual lumínico. 
Todo comienza con dos “visiones claras” como suspendidas en el aire que señalan “tres ramos de 
luz” cada una. Es decir, todo comienza con luces en formas sencillas, aunque indicativas de un 
“reverdecer”, de un potencial surgir de la vida, de un florecer. Acaso un florecer interior. En el 
caso de Raz1, comienzan por formas de rayos, pero exalta cómo las formas de la luz pueden ser 
diversas, aunque todas manifestarán a la Divinidad. 

The ray was perceived from behind veils in the sense that it showed itself in different 

forms, while the Divine Presence is exalted above all form... And it was a ray from the 

light of God”s attributes that Abraham, upon whom be peace, witnessed, because the 
heart experienced the taste of witnessing God's making Himself known and judged it to 
be true. The heart is a true judge, and the blight of lying cannot touch it concerning what 

it sees (Raz1 297). 

Ver las luces es la clave para el iniciado, según el discurso de Razi, y el personaje 
mancebiano, al-Jadir, las ve. En las imágenes auténticas mancebianas se encuentra 
conceptualizado el proceso de iluminación interior que transita al-Jadir como iniciado espiritual. 
Sostengo lo anterior pues las luces son experimentadas por al-Jadir justo después de dirigirse a la 
Divinidad a través de invocaciones y prosternaciones, en un ejercicio que puede explicarse desde 
el concepto del dikr, ya que son 100 las repeticiones que se proponía llevar a cabo al-Jadir 
cuando se duerme, sueña, “sufre un annas de cuidado”. Es decir, en su interior un “movimiento 
espiritual” toma lugar, y procede a ver luces. Tras las jaculatorias sagradas, parecería que el 
Mancebo indica simbólicamente la iluminación espiritual de al-Jadir. El morisco no comparte en 
el relato en qué punto de las repeticiones, tanto de las prosternaciones como de la invocación del 


ritual a modo de dikr que estaba haciendo al-Jadir queda dormido. Este dato no parece haberle 
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sido relevante al morisco, pues no lo señala. En el relato, la respuesta a esta incógnita se infiere a 
la luz de las imágenes que ve al-Jadir. Por tanto, el ritual tiene su recompensa: funciona porque 
lleva al personaje a un cambio de nivel de consciencia. Su personaje, al-Jadir, se dirige a la 
Divinidad con devoción, le dedica un exordio cada noche, y tras el despliegue de imágenes que 
al-Jadir ve la Divinidad le muestra la respuesta: las luces. El Mancebo lo representa mediante 
imágenes auténticas y, por su parte, Raz1 lo explica. Como entendido en clave mística, si bien 
afirma el origen divino de las visiones destaca lo dificil que es explicarlo. 

The light that is derived from God's lights and witnessed by the heart serves to make God 

known to the heart: He makes Himself known by means of Himself. A taste derived from 

God's presence arises in the heart, by a virtue of which the heart knows that what it sees 

is from God, not from other than God. This is something which must be experienced and 

cannot easily be explained (Raz1 298). 

Tal vez, por eso el Mancebo opta por no explicar las imágenes que graba en su discurso y 
lo convierte todo en concepto apto para la interpretación. El Mancebo apuesta a un discurso 
espiritual en clave. Un discurso que se nutre de la imaginería de discursos anteriores, pero no los 
copia con exactitud. La interpretación del lector se vuelve necesaria puesto que requiere que 
aporte él mismo los datos que el morisco omite. Sin embargo, el Mancebo va brindando las 
pistas y con ellas se pueden ir descubriendo los secretos que cifra en su discurso y que se van 
revelando en las tres noches. 

Tras tres noches iluminadas, tres noches en las que al-Jadir ve las luces, el personaje 
mancebiano se dirige a la Divinidad para decirle, “Y tú, señor poderoso, rey de los celestes 
estados, cambiador de los dañinos hechos, dador de las esenciales gracias”. Con estas palabras 


que el Mancebo pone en boca de al-Jadir se muestra el reconocimiento del origen de las luces 
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que recientemente experimenta. Como aparece en el texto de Raz1 de una forma similar, 
“Moreover, the judgment of “this is my Lord” springs from the ray that the heart witness” (Razi 
298). El Mancebo se asegura de que el relato muestre a un al-Jadir plenamente consciente de los 
atributos que la divinidad había desplegado en él. Reconoce el poder de su señorío, lo destaca 
como el rey de los “celestes estados”, como aquel que tiene el poder de cambiar los “hechos 
dañinos” y, finalmente, es el “dador”, es quien le da las “gracias esenciales”. 

Al-Jadir parece agradecer un regalo, una dádiva que proviene de la Divinidad. Más aún, 
es preciso destacar cómo lo nombra —“rey de los celestes estados” — cuando en la tercera noche 
entre las imágenes celestes ve el “día y la noche prosternándose ante las esferas de luz”. Al 
Mancebo elegir específicamente “rey de los celestes estados” permite que se vincule en su relato 
las imágenes que ve al-Jadir con los atributos que destaca sobre la Divinidad. Esto subraya la 
importancia de las imágenes que ve al-Jadir, imágenes que se encuentran suspendidas en el aire, 
que parecen ubicarse en el campo de lo celeste, y que en el último sueño son reverenciadas por 
“el día y la noche”. Así el escritor acentúa el terreno celeste en que se mueve el relato. 

No hay que perder de perspectiva que todas las noches en que al-Jadir, según el texto 
mancebiano, ve las múltiples y variadas manifestaciones lumínicas resalta la presencia de “dos 
visiones en el aire” y más tarde el mismo Verdesciente las identifica como “círculos visibles de 
gran claridad”. Si todo forma parte de una preparación espiritual y se representan las dádivas 
divinas en forma de luces, podemos evocar la azora IV del Corán, una aleya que explica cómo la 
luz desciende y se manifiesta como guía del hombre, “¡Hombres! Os ha venido una prueba 
procedente de vuestro Señor, y hemos hecho descender hacia vosotros una luz manifiesta. A 


quienes crean en Dios y busquen su protección, los haremos entrar en su misericordia y favor, y 
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los guiará hacia Él por un camino recto” (Corán IV: 174). La “luz manifiesta” que desciende ante 
los hombres es una dádiva y, a la vez, es guía. 

Para recapitular, si interpreto las luces en el texto mancebiano a partir de la imaginería 
del Corán que, a su vez, es la misma imaginería que utiliza Raz1 para elaborar su discurso sobre 
el camino lumínico del iniciado, se desprende del texto cómo la Divinidad guía al personaje de 
al-Jadir, a través de las luces que ve, probablemente, en su interioridad, pues el mismo Mancebo 
señala que el Verdesciente las ve justo después de sufrir un “annas de cuidado”, movimiento 
espiritual que ocurre en el interior de quien lo experimenta. 

Resulta llamativo que Raz1 habla sobre la manifestación divina y cómo el hombre 
iniciado podría percibirla. Pero, al hacerlo, habla de posibles “intermediarios” entre los cuales 
destaca el caso de Abraham, a quien se le representa el sol, la luna y las estrellas. Es decir, Raz1 
hace hincapié en que si los “velos” no se han descorrido del todo, Dios se manifestará (su luz) a 
través de intermediarios. Entonces, sería posible deducir que las manifestaciones lumínicas ante 
al-Jadir son representativas de un proceso divino lineal, un camino de revelaciones. En primera 
instancia son luces y, finalmente, son “el día y la noche”, los mismos astros, el Sol y la Luna, que 
se le representan como intermediarios a al-Jadir para, como él mismo explica, experimentar tres 
noches en que fue preparado por círculos visibles de gran claridad. Si comparo el componente 
lumínico en el capítulo de “Los sueños que soñó al-Jadir” paralelamente con estos fragmentos 
del Corán, es necesario preguntarnos si el Mancebo tiene como objetivo discurrir sobre el 
proceso del creyente. No hay que perder de perspectiva las palabras del narrador sobre al-Jadir y 
la “temoransa”, el temor, que este sentía. Eventualmente, transcurridas las tres noches, no es otro 
sino el mismo al-Jadir quien afirma haber sido “preparado por tres noches con círculos visibles 


de gran claridad”. Dicha afirmación por parte del personaje deja constancia de un cambio en él. 
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Pasa del temor a la certeza de la preparación en el transcurso de tres noches. Tres noches sobre 
las cuales el lector atestigua, junto con el propio personaje, al-Jadir, la representación de 
múltiples imágenes lumínicas. Acaso el Mancebo teje su discurso sobre “el preparado” al-Jadir, 
dispuesto como el Abraham coránico, declarado “el creyente”. 

Es posible afirmar pues que en “El sueño que soñó al-Jadir” que el Mancebo teje su 
discurso espiritual lumínico a través de una imaginería compartida, no sólo por Razi, sino por la 
fuente primaria, el Corán mismo, libro revelado que no desconocía el morisco abulense. El 
Mancebo se vale de una imaginería lumínica que en la tradición islámica nace en el Corán pero 
que más tarde va a ser el foco de múltiples exégesis o comentarios coránicos sufíes. Sus 
imágenes lumínicas no parecen aleatorias, sino, todo lo contrario. Hay una sincronía con el libro 
sagrado, el Corán y, asimimo, con textos como el Mersad al-'abad, en el que Raz1 desarrolla 
todo un comentario coránico sufí, en especial, sobre la luz. Si bien el discurso espiritual 
mancebiano comienza en la oscuridad no sólo del innas, annas y la figura de Adán oscurecida, 
tiende a iluminarse en “El sueño que soñó al-Jadir”, donde el Mancebo aúna imágenes lumínicas 
que pueden suponer un proceso interior espiritual de transformación y que guían a al-Jadir hacia 
la divinidad. La luz, como propuse, se proyecta en su interior, un interior que se aclara en cada 
noche de imágenes que evolucionan, se transforman y le muestran el camino lumínico hacia la 
iluminación. 

El Mancebo dota de protagonismo las imágenes que permean los sueños de al-Jadir. Vale 
que atendamos el caso de las flores. El Mancebo es muy cauto al describirlas, tal vez, haciendo 
hincapié en que según crecen, se van transformando, cumpliendo una especie de ciclo, 
transitando un camino que las lleva a rendir frutos. Acaso funcionan como imagen análoga de lo 


que le sucede a al-Jadir en su interior: florecen. El Verdesciente se ilumina. 
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Acerca de la iluminación, los colores, las flores y los frutos: la representación del jardín 
como espacio espiritual iluminado 

Las imágenes simbólicas se despliegan, encadenando el discurso. Habría que subrayar la 
función de cada imagen luminosa que posibilita el desarrollo del discurso espiritual mancebiano. 
Descubrir las posibilidades significativas que entraña cada imagen es clave para comprender la 
motivación, el propósito y la finalidad del discurso del morisco. Si bien he propuesto leer al 
Mancebo de la misma manera en que él escribe: a través de los conceptos, que están concebidos 
en su creación discursiva a partir de imágenes auténticas que contienen múltiples significados 
pero tomadas en conjunto representan un discurso espiritual coherente. 

Para lograr ir descifrando cuál es la finalidad del discurso espiritual que el morisco 
propone es preciso auscultar cómo concibe las imágenes lumínicas. Las imágenes lumínicas 
mancebianas, tal vez, no se limitan a los “ramos de luz”, “el día y la noche” y los “círculos 
visibles de gran claridad”. Podría decir que las anteriores son las más evidentes. 

Al-Jadir las ve y, como protagonista, hasta cierto punto queda opacado por las mismas. 
Es decir, las imágenes capturan el protagonismo en el relato y, en gran medida, son las que 
delimitan el devenir del mismo. En cada noche está presente al-Jadir, pero sin que el autor 
destaque algo que lo distinga de la anterior. Sin embargo, quienes cambian, quienes se 
transforman, quienes crecen son las flores. La presencia de las flores impera desde la primera 
noche, no florecidas pero su potencial se esconde en los “ramos de luz”. En esta imagen 
mancebiana se encuentra el germen de su discurso lumínico. 

Los “ramos de luz” se convierten en concepto en tanto concentran la imagen de la flora 


atada a la imagen lumínica. El morisco abulense opta por fundir las imágenes lumínicas y las 


potencia. Pero esta fusión ya existe en la lengua árabe. En Asedios a lo indecible: San Juan de la 


167 


Cruz canta al éxtasis transformante, Luce López-Baralt llama la atención sobre la raíz árabe 
trilítera compartdida “z-h-r”, para “iluminado” y “florido” (222). También significa la estrella 
Venus: zuhra. Es imposible dilucidar si el Mancebo era consciente de este dato lingúístico del 
árabe, pero es necesario exponerlo pues en el discurso luminoso mancebiano esta conjunción de 
significados está presente. Precisamente, este es el eje sobre el cual giran las siguientes páginas, 
pues entiendo que la conjunción de las luces y la flora como imágenes representativas de un 
proceso de iluminación subyace en los folios mancebianos. Por cierto, esto ocurre antes en los 
textos musulmanes místicos. 

Para explorar algunas de las imágenes lumínicas en el discurso mancebiano aludí tanto al 
Corán como a la exégesis que Raz1 propone de azoras del mismo, sobre todo, de la VI. Ambos 
textos seguirán sustentando la lectura que propongo de los folios mancebianos. Más aún, también 
haré referencia a Abú-l-Hasan al-Núrt, visionario bagdadí del siglo IX, en su obra titulada 
Maqámaát al-qulúb o Moradas de los corazones”. Importa aludir a la obra del sufí Núrí puesto 
que contiene imágenes vinculadas al corazón del gnóstico y cómo en él aparecen luces, el rayo, 
la luna, el sol, y el gnóstico queda iluminado. Posteriormente, Núrt se detiene en el “jardín del 


alma”, con su árbol y sus frutas. Todas son imágenes del proceso espiritual de iluminación, y se 


52 Me sirvo de la traducción del árabe al castellano llevada a cabo por Luce López-Baralt, quien 
cataloga a Núrt como “gran pionero en la codificación del misticismo islámico... inspiró en buena 
medida los textos visionarios de contemplativos de la talla de Mansúr Halla9, Yallaluddin Rumi y 


Abú Nasr Al-Sarray” (13). 
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llega ahí a través del dikr*. De modo tal que, iré aludiendo tanto a Razi como a Núrt en el 
transcurso de este apartado sobre la iluminación espiritual cifrado en imágenes que evidencian 
un motivo recurrente presente en el discurso espiritual mancebiano. Dichas imágenes, por cierto, 
las contempla al-Jadir según los folios mancebianos. 

La figura de al-Jadir, como imagen, es un atisbo de lo que encierra el discurso espiritual 
de iluminación del Mancebo. Consecuentemente, las imágenes de los “círculos visibles de gran 
claridad”, “el día y la noche”, permiten presuponer que el Mancebo propusiese a al-Jadir como 
“creyente”, al modo coránico o “testigo”, al modo de Raz1. En fin, el Mancebo graba el proceso 
de iluminación de al-Jadir a partir de lo que ve. No obstante, hay que dilucidar cómo en la 
narración se percibe qué cambia en el interior del Verdesciente. 

Al Mancebo no le basta con presentar al personaje para transmitir su mensaje espiritual. 
Necesita la ubicación idónea del proceso de iluminación. El cuerpo de “iniciado” que utiliza el 
morisco en la figura de al-Jadir atraviesa cambios o transformaciones que evidencian su 
iluminación. Aquí importa el rol de las flores como concepto en el discurso mancebiano de la 


iluminación. 


69 Por cierto, como ha estudiado Luce López-Baralt, NúrT coincide hasta con el árbol teresiano 
que crece en las aguas de la contemplación en el interior del alma. Acaso el Mancebo cierra filas 
con esta tradición en lo correspondiente al lenguaje de la semilla, el árbol y al crecimiento 
interior cual planta que germina, florece y rinde frutos, que son sinónimo de iluminación 
espiritual. En este aspecto, el Mancebo y Santa Teresa compartirían imágenes en sus respectivos 


discursos sobre la iluminación espiritual. 
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Desarrollar un discurso espiritual y gnóstico mediante imágenes relativas a la Tierra, 
tanto a su creación como a sus componentes, es un recurso que parte del Corán pero, sobre todo, 
en la exégesis coránica. Incluso, el discurso espiritual, como iré analizando oportunamente, se 
enriquece de las imágenes relativas a la tierra misma, en minúscula. Por mejor decir, se trata de 
un discurso espiritual que se cimienta en hacer relaciones de correspondencia entre lo que 
nombran como “el microcosmos” y “macrocosmos”, donde el cuerpo del hombre pertenece a la 
primera categoría y la tierra a la segunda. Todo lo que acontece en uno tiene su representación 
análoga en el otro. Por ejemplo, cada parte del cuerpo del hombre tiene su correspondiente en el 
“cuerpo” de una planta o de un árbol, es decir, en las partes que lo conforman. Antes de 
contrastar el discurso mancebiano con la exégesis coránica que desarrolla Raz1 en lo relativo a la 
creación, a la Tierra, tanto en mayúscula como en minúscula, es indispensable volver sobre el 
pasaje que nos ocupa relativo a los sueños de al-Jadir en más detalle. Importa hacer hincapié en 
las imágenes relativas a la tierra, sobre todo, a la flora. 

Tras quedarse dormido antes de cumplir con las devociones que hacía cada noche, diez 
alrrak*as, que son prosternaciones, y cien tasbihes, que es la pronunciación de la fórmula la 
cubhána Allah (““Alabado sea Dios”), el Verdesciente ve dos “visiones claras en el aire” y cada 
una señalaba tres “ramos de luz”. El Mancebo apostilla que al-Jadir queda acongojado tras la 
primera noche. En la segunda noche, el Mancebo destaca que al-Jadir “taharó” o purificó “su 
persona”, problablemente se refiere a su cuerpo, pues no encontraba ““parziyda”, es decir, perdón. 
Es entonces cuando, tras completar las devociones, “se duerme su corazón con un annas de 


cuidado” y sueña las dos visiones con los tres ramos floridos, y añade que una flor era blanca y la 
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otra azul'! 


. Las mismas daban “Señal de otoñarse”. Incluso las hojas lucían en el suelo y al-Jadir 
las tomaba con sus manos y su olor desprendía gran fragancia. De este modo al-Jadir permaneció 
hasta la tercera noche, donde después de llevar a cabo sus “asaydas” o prosternaciones se 
durmió, no con menor cuidado, y soñó que vio los ramos con su fruto, y que no pudo 
“Sembalansar Su amarilles”. Y vio muchas figuras con alas que hacían prosternaciones a las dos 
visiones. Y vio que el día y la noche también les asaydaban, es decir, hacían prosternaciones a 
las dos visiones. Y vio dos alluhas (allúh es la tabla que consigna las buenas y malas obras), y 
que las mismas estaban “enfestadas”, es decir, enhiestas o levantadas. Y cada allúh tenía su 
alqalám (qalm, es decir, pluma). Así termina la tercera noche. Posteriormente al-Jadir hace 
alabanzas al Señor, a la divinidad y establece un diálogo con Yibril (Arcángel Gabriel), donde le 
dice que ha sido preparado por tres noches con círculos visibles de gran claridad. 

Hasta aquí he resumido, respetando algunos vocablos del original con los que el autor 
explica aquello que le acontece, que atestigua o que ve al-Jadir en el transcurso de las tres 
noches. En las mismas se distinguen las imágenes relativas a la flora y, por ende, a la tierra. Las 


mismas van desarrollándose, creciendo en el lenguaje natural más próximo a las flores, no 


obstante, lo hacen a una velocidad impropia de la naturaleza, pues sucede vertiginosamente. En 


61 Nota aclaratoria: en este apartado respeto en el resumen la misma falta de correspondencia en 
número que el Mancebo refleja en el relato, es decir, si bien son ramos, el puntualiza en sólo una 
flor blanca y otra azul. A continuación, el fragmento de la transcripción al que me refiero, 
"despuwés ke hizo $uS allrak'as [prosternaciones] adormiyóse 5u korazón kon/ un alnnas 
[somnolencia espiritual] de kuydado, 1 8oñó las dog bisiyones kon los rramos folori-/ dos 


bisiyones kon los rramos foloriydos [sic]. Ike era la una folor balanka/ 1 la otra azul" (2431). 
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tres noches pasan de ramos de luz a flores y las mismas con sus frutos. Tal acontecimiento revela 
un lenguaje atado a la representación. Aquello que acontece a las flores es lo que ocurre en la 
interioridad de al-Jadir. Más que nunca, el Mancebo parece evidenciar en sus folios cómo el 
Verdesciente adquiere semejante denominación, todo reverdece a una velocidad única, incluso su 
interioridad. 

Este “reverdecer” o florecer de la interioridad, como adelanté antes de resumir los sueños 
de al-Jadir, lo desarrollan en su discurso espiritual sufíes como Núrt y Raz1. Los fragmentos que 
citaré a continuación forman parte del capítulo en que el teórico persa, Raz1, habla sobre cómo 
está constituído o atado el espíritu a la constitución interna del hombre (“frame”). Desde el 
inicio, Razi utiliza el lenguaje relativo a la tierra para explicar procesos espirituales. Cito un 
fragmento para poder contrastarlo con el discurso mancebiano. 

the soil of the human frame was prepared in such a way that when the seed of 

spirituality was sown in it by the husbandry of the divine inhalation, and nurtured with 

the sunlight of God's grace and watered with His law, there should grow from it the fruits 

of nearness and knowledge in such abundant measure that no creature might encompass 
them with his imagination, understanding, or intellect, nor speech penetrate their 
profundity, beyond that which God Himself said: *I have prepared for My righteous 
servants that which no eye has seen, nor ear has heard, nor has crossed the heart of any 

man” (Raz1 133). 

Razi aúna dos discursos pues desde el principio alude al lenguaje de la tierra, “the soil of 
the human frame” pero añade “was prepared”. De inmediato, el sufí vincula la capacidad del 
“human frame” señalando que la misma está preparada, predispuesta, si se quiere, desde la 


creación. Es decir, el “human frame” o la constitución del ser humano es como la tierra y desde 
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su origen tiene la capacidad de cultivarse en tanto la “semilla de la espiritualidad” fue plantada, 
como diría San Juan de la Cruz, “plantadas por la mano del amado” (4, 2) o, en palabras de Razi, 
by “the husbandry of the divine inhalation”. 

No obstante, Núrt, en el siglo IX, ya muestra los motivos que siglos más tarde se destacan 
tanto en Razí como, posiblemente, en el Mancebo de Arévalo. En su Moradas de los corazones, 
Nurt habla del corazón del gnóstico y hace referencia a que este germina cual planta. Por ejemplo, 
desde el Capítulo I titulado “Descripción de la casa del corazón del creyente”, Núrt apunta a como 
en el corazón germinan distintos tipos de plantas gracias a la Divinidad. 

Y al hacer que lloviera sobre la casa [el corazón], hizo que distintas clases de plantas 

germinaran: [las plantas] de la certeza, las plantas de la confianza, las plantas de la pureza 

de intención, las plantas del temor [a Dios], las plantas de la esperanza y las plantas del 

amor (Nurt 84). 

La constitución interior del hombre, su corazón, es el centro del crecimiento espiritual y 
para mostrar dicha transformación, que es sinónimo de iluminación, Núrt utiliza la imagen de una 
planta, tal vez, como el Mancebo utiliza los “ramos de luz” que posteriormente crecen. 

No obstante, como sucede en los folios del Mancebo, hay una referencia marcada en 
términos de la oscuridad que mancha la interioridad del hombre por la falta o el pecado. En el caso 
de Núrt, sucede de manera similar en su Capítulo IV titulado “Hay tres corazones”, donde apunta 


lo siguiente: “Entonces Dios torna negros estos corazones: “Pero ¡no! Lo que han cometido ha 
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cubierto de herrumbre sus corazones” (83: 14), Luego oscurece Dios estos corazones, según Su 
palabra, enaltecido sea” (87). Núrt ya hace referencia aquí a la “herrumbre”, que más tarde Raz1 
denominará el “moho” (“rust”) que iniciado pulirá para aclarar su interioridad o iluminarse. 
Aspecto que el Mancebo parece representar primero con el innas en la interioridad o el corazón de 
Adán, y que más tarde al-Jadir pulirá gracias al dikr. 

En otras palabras, la presencia del innas en la interioridad del hombre, funciona como 
marca y, al tiempo, como acicate que va a permitir la iluminación. Tal vez, esta es la particular 
manera en que el Mancebo alude al discurso de la iluminación y la “creación divina”, eligiendo a 
Adán como su primer personaje, quien está marcado por la divinidad, oscurecido por la 
divinidad, pero donde el annas, como movimiento espiritual, actuará. En efecto, actúa, pero en 
al-Jadir. 

El Mancebo encadena conceptos y ata a sus personajes. Su discurso espiritual está en 
deuda con el discurso de la creación divina, pero se enriquece aún más si se contrasta con la 
exégesis coránica que se nutre de este discurso para desarrollar un discurso espiritual, y para 
explicar la constitución interna del hombre, su origen y, como iré explicando, el devenir de la 
misma. Dicho discurso se cimienta en la tierra, en el germinar, el florecer. Tal vez por ello el 
Mancebo elige a al-Jadir como protagonista de su quinto y último capítulo de entre los 


“Capítulos de vocablos oscuros”. Le sirve a su propósito por ser el Verdesciente. No se trata de 


62 “¡No! ¡Quiá! Se ha apoderado de sus corazones el mal que han adquirido” (Corán LXXXIITI: 


14). Aquí me sirvo de la traducción de Juan Vernet de la azora denominada como “Los 


defraudadores” (571). 
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un mero guiño al lector. Se trata de la figura que ata el discurso de la espiritualidad con el de la 
tierra, con lo relativo a reverdecer. 
El jardín iluminado: el kafí (espacio de representación lumínica) mancebiano 

Todavía queda por ver cómo Raz1 sigue elaborando el discurso de la constitución interna 
del hombre, que puede ser cultivada. Esto ocurre, por supuesto, si el hombre como iniciado 
espiritual aspira a cultivar la semilla de la espiritualidad. Por cierto, dicha semilla germinará en el 
corazón, que Núrt describe como el jardín del paraíso. Me refiero al breve Capítulo V titulado 
“Los corazones de los gnósticos” que reproduzo íntegramente: “Dios —enaltecido sea— tiene 
jardines sobre la faz de la tierra. Aquel que aspira el perfume de estos jardines ya no desea el 
Paraíso. Y estos jardines son los corazones de los gnósticos” (88). Núrt utiliza la imagen del jardín 
para aludir al corazón interior del gnóstico. Acaso en “El sueño que soñó al-Jadir” accedemos a la 
interioridad del Verdesciente cifrada en la imagen de un jardín. En última instancia, contiene todos 
los componentes de un jardín: ramos, flores, frutos, pero se trata de un “jardín iluminado”, puesto 
que todo está hecho de luz ya que el Mancebo afirma que son “ramos de luz”, y de ellos devienen 
todas las imágenes posteriores. Entre dichas imágenes, destacan las hojas de las flores que 
desprenden “gran fragancia”, en palabras del Mancebo, o “el perfume de estos jardines”, en 
palabras de NúrT. Acaso al-Jadir al oler la fragancia de las hojas, pues “aspira el perfume” de los 
jardines del corazón, como diría Nur. 

Por su parte, Raz1 señala que la semilla rendirá sus frutos, acaso a esto se deben los frutos 
amarillos en los folios mancebianos. 

When the seed of spirituality is to be cultivated, and is brought forth from the unique 

granary of “of My spirit,” sown in the soil of the human frame by the husbandry of “I 


inhaled in him”, and nurtured to perfection as fruit, this being the station of knowledge, 
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see then what numerous causes and instruments are needed for the goal to be reached. If 

you look to the core of the matter, you will see that this world and the hereafter, the eight 

paradises and seven hells and everithing that lies between, all are needed for nurturing the 

seed so that the fruit of knowledge may ultimately attain perfection. Thus God said: “1 

created jinn and men only that they might worship Me” -that is, “know me” (Raz1 134). 

El discurso de Razí no se queda en la imagen de la semilla de la espiritualidad, sino que 
apunta a que la misma, si se cultiva, termina por producir frutos. Dicha semilla, como símbolo, 
está atada al espíritu, pero es un espíritu que proviene de la divinidad, “My spirit”, con mayúscula. 
La misma está plantada en la tierra de la constitución interna del hombre y debe ser cultivada como 
fruta, “nurtured to perfection as fruit”. Si este punto se logra, según Raz, “this being the station of 
knowledge”. Se trata de un conocimiento espiritual. Por su parte, Núrt, en el Capítulo XI, “Las 
luces del corazón del gnóstico”, habla de la gnosis simbolizada por la luz: “Hay tres luces en el 
corazón del gnóstico: la luz de la gnosis [ma 'rifa] la luz del intelecto [ aq /], y la luz de la ciencia 
[ 11m]. La gnosis es como el sol, la inteligencia como la luna, y la ciencia como las estrellas... 
Entonces, por la luz de la gnosis el gnóstico contempla a su Señor —enaltecido sea—; y por la luz 
del intelecto acepta la Verdad; y por la luz de la ciencia, vive de acuerdo a esa Verdad” (92). Tanto 
en el discurso de Razi como en el de Nuúrt, la luz es representativa del conocimiento, y las 
manifestaciones de las mismas incluyen símbolos asociados a la flora, a la germinación, y 
asimismo al sol y a la luna, que son imágenes que también se registran en los folios mancebianos 
y que atestigua al-Jadir. 

Por tanto, el discurso de Razi, que se hace eco de la tradición sufí que lo antecede, como 
es el caso de Núrt, ayuda a entender la imaginería mística mancebiana. El Mancebo retrata un 


crecimiento en las imágenes relativas a la flora que ve al-Jadir. En efecto, primero son ramos de 
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luz, posteriormente son flores, una blanca y otra azul, para posteriormente dar sus frutos. El 
Verdesciente ve cómo las imágenes se van desarrollando en cada una de sus noches. Ve los 
cambios. Atestigua el crecimiento mediante la imagen relativa a las etapas de una planta. No 
obstante, este crecimiento se busca, según el lenguaje de Raz1, “see then what numerous causes 
and instruments are needed for the goal to be reached”. En el caso del relato sobre al-Jadir, el 
Mancebo es muy cauto al comenzar llamando la atención sobre el exordio que dedica al-Jadir a 
la divinidad: el Verdesciente hace diez “alrrak”ás”, que son prosternaciones, y cien “tasbihes”, 
que es la pronunciación de la fórmula la cubhána Allah (““Alabado sea Dios”) hace el 
Verdesciente y, en la segunda noche, al-Jadir se “taharó”, es decir, se purificó. 

Los ritos de purificación en el mundo islámico se hacen con agua, de modo tal, que es 
muy posible que al-Jadir utilizara agua. Por supuesto, esta imagen aporta al imaginario de 
cultivar una semilla, para la cual el agua es vital. No obstante, los “instrumentos” que se 
necesitan para alcanzar la meta, los frutos, que diría Raz1, también el Mancebo los graba en el 
relato de las noches de al-Jadir. No se trata de un personaje en estado de quietud, sino de uno que 
activamente busca conectar con la Divinidad, mediante un exordio, a través de devociones y, 
finalmente, según el Mancebo, el Verdesciente sufre un annas de cuidado. Es decir, un 
movimiento espiritual toma acción durante el sueño y lo hace ver imágenes, experimentar otra 
realidad. 

Se trata de una realidad análoga, que se cimienta en imágenes que funcionan como 
símbolos. Son estos los que permiten contrastar el discurso mancebiano con otros discursos 
previos, y así descifrar qué podía estar relatando el Mancebo. Su narrativa puede explicarse a 
partir de otros discursos espirituales, si bien es difícil encontrar uno idéntico. No tiene por qué 


haberlo. El Mancebo funde sus fuentes islámicas y desarrolla un discurso abierto a la 
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interpretación del lector. A diferencia de Raz1, que explica los sentidos de su discurso, el 
Mancebo lo deja abierto. Otro tanto ocurre con Núrt, cuyos capítulos señalan el sentido espiritual 
de cada imagen que incorpora como símbolo, aunque resulta menos explicativo que Raz1. Quien 
pretenda adentrarse en la lectura de “El sueño que soñó al-Jadir” debe aceptar la incógnita y 
desarrollar un papel activo como intérprete. Como muestra de lo anterior, baste siquiera entender 
el rol de las imágenes relativas a las plantas, las flores y los frutos dentro de un discurso 
espiritual. 

En este apartado, es decir, en donde se ata el lenguaje relativo a la tierra y a las flores a 
un discurso espiritual es que Raz1 aporta un sinfín de pistas para poder entender los folios 
mancebianos sobre lo que al-Jadir ve. Importa destacar que la exégesis que desarrolla Raz1 y de 
la cual resalta la frase, “I inhaled in him”, and nurtured to perfection as fruit, this being the 
station of knowledge”, proviene de la azora XV. 

Hemos creado al hombre de barro, de arcilla moldeable. Antes, del fuego ardiente, 

habíamos creado a los genios. Acuérdate de cuando dijo tu Señor a los ángeles: “Estoy 

creando un ser humano a partir del barro de la arcilla moldeable; cuando lo haya 
concluido insuflaré en él parte de mi espíritu. ¡Caed postrados ante él! 

(Corán XV, 26-29). 

Se trata pues de un discurso en el cual se habla de la creación del hombre, pero esta se ata 
a la tierra, es decir, al barro y la arcilla. La divinidad insufla la tierra que constituye al hombre un 
espíritu que no puede ser de otro origen sino divino y, de inmediato, les pide a los ángeles que 
caigan postrados ante su creación, ante el hombre constituído de tierra y dotado del espíritu 
divino. Estas aleyas coránicas son el fundamento sobre las que Raz1 desarrolla su exégesis, y 


tenerlas en cuenta importa para comprender cabalmente al Mancebo. Dentro de las imágenes que 
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se prosternan ante las dos esferas de luz que ve al-Jadir y que señalan a los ramos de luz, flores y 
frutos, se encuetran “figuras aladas”. El Mancebo destaca cómo en la tercera noche, cuando “el 
día y la noche” se prosternan ante las “visiones claras de luz en el aire”, que más tarde al-Jadir 
dice que eran “círculos visibles de gran claridad” y que son señaladas por las imágenes relativas 
a la flora y sus frutos, también aparecen por vez primera “figuras aladas” o seres alados que 
también se prosternan antes las visiones claras. Las prosternaciones que hacen “el día y la noche” 
y “las figuras aladas” ante las visiones que comprenden las esferas de luz y las imágenes 
relativas a la flora y frutos que señalan dichas esferas evidencian la presencia de la Divinidad en 
ellas. De lo contrario, ¿por qué se prosternan? Si se traslada al análisis del discurso espiritual 
mancebiano el significado de la azora coránica, sobre la cual también erige su discurso Razi, 
habría que deducir que las “figuras aladas” son figuras angélicas que cumplen con el mandato de 
la Divinidad según expresado en el Corán y que al identificar la Divinidad que habita en el 
interior del hombre, es decir, de al-Jadir, tal vez, proyectada en las imágenes lumínicas que 
comprenden las esferas de luz y las imágenes relativas a la flora y los frutos deben prosternarse. 
Se trata del reconocimiento de la Divinidad en las imágenes lumínicas evidentes y no 
evidentes, como podría ser el caso de las flores y los frutos por parte de las “figuras aladas”. No 
obstante, la categoría de “evidente” se va desdibujando en la medida en que se siguen explorando 
las posibles lecturas a partir del lenguaje coránico y cómo el mismo Raz1 las vierte en su 
exégesis sufí. Todo parte desde el lenguaje de la creación que se despliega en el Corán pero que 
trasladan los sufíes a la exégesis coránica para representar la iluminación. Se sirven no sólo en 
luces, sino que las mismas adquieren formas que las hacen identificarse con aquello que produce 
la tierra si se cultiva una semilla: flores y frutos. De modo tal que sería posible que al-Jadir viera 


los frutos, “cuya amarillez no podía asimilar”, es decir, que no la resiste pues se refiere a la 
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claridad de esta luz, que es incognosible y, por tanto, inefable. Asimismo, que percibiera la 
fragancia de las hojas que caían en el suelo. Todo lo anterior constituye la representación del 
hombre como iniciado espiritual que adquiere conocimiento sobrenatural. 

Brotan las flores, aparecen los frutos y con ellos el Mancebo ejemplifica la iluminación 
del iniciado, en su caso, de al-Jadir, que le sirve como figura icónica de aquel que posee un 
conocimiento interior, el “¿lm laduni o “arcane knowledge”. Este es el que posee al-Jadir como 
figura mítica en el Islam. El Mancebo parecería tejer en su relato la representación de cómo 
al-Jadir adquiere el “Glm laduni y, a su vez, lo hace mientras se convierte en el Verdesciente, 
pues todo reverdece o, por mejor decir, florece aquello que ve y rinde los frutos del conocimiento 
interior. 

Dicho conocimiento interior representado en los frutos viene como consecuencia del 
annas que actúa en al-Jadir. Acontece en su interioridad, pues el annas es un “movimiento 
espiritual que tapa la médula del sosiego”. Es muy probable que el Mancebo dé la pista sobre un 
movimiento espiritual activo en la interioridad de al-Jadir, pues si el annas tapa la “médula”, es 
decir, el centro del sosiego, entonces desaparece la calma y, por ende, se altera el espíritu. Así 
podría entenderse cómo, tras experimentar el annas, al-Jadir comienza a ver y, cada imagen que 
ve se va alterando, va cambiando rápidamente en sólo tres noches. Todo cambia, nada está en 
calma. El Mancebo dibuja en el relato los cambios internos, procesos espirituales que le 
acontecen a su personaje y los transmite mediante la sucesión de imágenes en las tres noches tras 
actuar sobre él el annas y romper con la calma previa. Entonces, si el annas sucede en el interior 
y las imágenes evidentes y no evidentes tienden a la iluminación, aquello que se ilumina 


floreciendo es el espíritu. El alma interior. 
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The spirit, therefore, even though it experienced that taste of nearness to God in the 
world of spirits, had a degree of knowledge appropriate to that world, and enjoyed there 
discourse with God and the vision and contemplation of Him, was nonetheless destined to 
attain perfection of these stations and the completion of these felicities through 
attachment to the frame and being nurtured there. For the instruments and causes, 
external and internal, needed for the perfection of knowledge were to be found only in the 
frame: the soul, heart, spirit, mystery, and arcane; inner means of perception and other 
faculties relating to the human state; and the five outer senses -hearing, sight, smell, taste, 

and touch (Raz 134). 

La exégesis de Raz1 sigue aportando claves para entender hacia dónde se dirige el 
discurso espiritual mancebiano. Si bien el Mancebo habla de cómo al-Jadir comienza a ver la 
transformación o crecimiento de las imágenes lumínicas tras dormirse, es el annas el que 
posibilita que lo experimente. Es decir, el annas mueve el espíritu, le permite experimentar o, 
como diría Razi, el iniciado espiritual experimenta gracias a “the intruments and causes, external 
and internal”. Acaso el annas sirve como instrumento externo e interno “needed for the 
perfection of knowledge”. Me refiero a que, como apuntó el Mancebo, el annas “no tiene lugar 
sabido”, lo que lo acerca más a un mundo espiritual, por ende, un mundo interior. Aunque 
también señalaba que era “como hebra delgada que anda alrededor de cuerpo cuando está molido 
por algún trabajo o dormido”, en otras palabras, gravita en el exterior del cuerpo. 

Es decir, el Mancebo ubica al annas siendo movimiento espiritual tanto en el exterior 
como en el interior del hombre. No obstante, mueve el espíritu, posibilita la percepción pues, 
gracias a él, al-Jadir ve, toca y huele las imágenes lumínicas. Ve los ramos de luz, ve los colores 


de las flores, tocas las hojas que se caen al suelo y huele la fragancia que estas despiden. Esto lo 
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acerca al lenguaje de los sentidos mediante los cuales el cuerpo percibe. Pero si hace todo lo 
anterior mientras duerme, soñando, entonces no se trata de sentidos externos sino internos, y 
estos se perciben a través de órganos suprasensoriales o latifas, “the soul, heart, spirit, mystery, 
and arcane; inner means of perception”. No obstante, los mismas pueden actuar, según Razi, a la 
par de instrumentos externos, “other faculties relating to the human state; and the five outer 
senses -hearing, sight, smell, taste, and touch” (Raz1 134). Por eso todo se funde, y al-Jadir puede 
ver, tocar y oler aquello que experimenta en su interioridad pues lo hace mientras duerme, tras la 
acción del annas o movimiento espiritual. 

Los ramos de luz, las flores, las hojas y los frutos son imágenes lumínicas que al-Jadir 
percibe a través de sus órganos suprasensoriales. Experimenta la iluminación con los sentidos 
internos de percepción y, con lo anterior, el Mancebo ubica su discurso espiritual lumínico en un 
campo muy complejo, pues múltiples escritores sufíes han intentado distinguir y, hasta cierto 
punto, delimitar la terminología para referirse a estos órganos de percepción interna o 
suprasensoriales. No obstante, por ahora, me voy a ceñir a las categorías que maneja Raz1: “the 
soul, heart, spirit, mystery, and arcane; inner means of perception” (Raz1 134). De entre las 
anteriores categorías con las cuales Razí nombra los órganos suprasensoriales o latifas, hay una 
que Raz1 destaca cuando desarrolla su discurso sobre la flora, los frutos y cómo son la 
representación simbólica del conocimiento espiritual que adquiere el hombre. Me refiero a lo 
“arcano” o, como Raz1 también lo denomina, el “kafr”. Pero antes cito las aleyas coránicas de las 
cuales Raz1 va a desprender esta categoría de órgano suprasensorial ya que, siendo una exégesis, 
el discurso de Razi parte del Corán. 

No te hemos hecho descender el Corán para que padezcas, sino como recuerdo para 


quien es temeroso. Lo ha hecho descender quien creó la tierra y los altísimos cielos, el 
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Clemente que está instalado sobre el trono; a Él pertenece lo que está en los cielos, lo que 
está en la tierra, lo que está entre ambos y lo que está bajo el polvo. Y si elevas la voz al 
hablar, lo haces inútilmente: Él conoce el secreto, aun el mejor guardado. Dios -no hay 
dios sino Él- posee los nombres más hermosos (Corán XX, 1-7). 
Partiendo de esta azora, Raz1 desarrolla su discurso sobre lo “arcano” y se fundamenta en 
“Él conoce el secreto”. Es decir, Razí hace equivalente en su exégesis el secreto al misterio, en 
fin, se trata de una “sustancia” que se encuentra entre el corazón y el espíritu. Lo anterior sienta 
las bases para que Raz1 pase a desarrollar más categorías que corresponden a órganos de 
percepción espiritual pero, al mismo tiempo, son “sustancias” que habitan o se encuentran en la 
interioridad del hombre. No obstante, dicha ubicación en la interioridad del hombre es posible, 
según Razi, gracias a la figura de Adán y cómo Dios lo crea y se manifiestan en él. Para ver lo 
anterior en sus detalles, cito a Raz1 pues la exégesis en que desarrolla estos conceptos vinculados 
a la percepción interna que posee el hombre gracias a la Divinidad y las categorías a las cuales 
las circunscribe pueden ayudarnos a comprender la propuesta espiritual mancebiana. Otra vez, 
esta porción de la exégesis de Razi sobre las categorías que comprenden los órganos de 
percepción interna del hombre parte del Corán XX, 1-7, que he citado previamente. Ahora es 
preciso ver el comentario de Razi sobre estas aleyas y, sobre todo, de “Él conoce el secreto”: 
the secret/mystery is, in the terminology of the people of realization, a subtle essence 
between the heart and the spirit. It is the source of the mysteries of spirituality. Now the 
arcane/hidden (kaft) 1s a subtle essence between the spirit and the divine presence; it is 
the locus for the descent of the lights and mysteries of dominicality... the arcane is more 
hidden than the mystery; that is, 1t 1s more subtle, more precious, more exalted, more 


noble, more close to the divine presence than the mystery. It is alluded to in God's 
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saying, “and He taught Adam the names, all of them,” and it is the inward meaning of the 

Prophet's saying -peace upon him: *God created Adam and manifested Himself in him” 

(135. 

Esta es una de las instancias en que Raz1 explica cómo concibe los “inner means of 
perception” y, sobre todo, manifiesta cómo lo “arcano” está íntimamente vinculado al secreto, 
que menciona el Corán y, por tanto, debía ser uno de los órganos de percepción interior. Raz1 
habla de terminología técnica de esencias sutiles que se encuentran en la interioridad del hombre. 
Es decir, para hablar de espiritualidad y de cómo la constitución interior del hombre experimenta 
procesos espirituales, recurre a conceptos. Sobre los mismos desarrolla un entramado de 
imágenes y en cada una cifra el potencial de la percepción interna del hombre. ¿Sería posible 
describir con este método lo que elabora el Mancebo en su discurso espiritual? Ya he dicho que 
ambas figuras, Raz1 y el Mancebo, se acercan en su modo de concebir el discurso espiritual. 

No obstante, en múltiples instancias Raz1 se torna más didáctico en la medida en que él 
explica cada imagen, su función y lo que representa. En el caso del Mancebo, gran parte de su 
discurso se concentra en los conceptos, en el despliegue de imágenes, pero no explica qué 
representa cada una. Para dilucidar cómo funciona cada concepto o cada término, se vale de más 
imágenes, de más conceptos. Por tanto, el discurso de Razí ayuda al lector del Mancebo en la 


medida en que le muestra la ruta que transita el Mancebo, pero la labor del lector es actuar 


63 Nota aclaratoria: esta cita la tomo de una nota al pie del editor de Raz1, Hamid Algar. Este la 
incorpora pues es una instancia muy relevante para explicar cómo Raz1 entiende la distribución 


de los órganos suprasensoriales. Estas palabras de Raz1 se encuentran en Haqgí, Ruh al-bayan, V, 


367. 
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activamente en la interpretación, trazar las conexiones, subrayar los contrastes y, finalmente, 
dilucidar la propuesta discursiva vertida en los folios mancebianos. 
El Mancebo, Nur1 y RazI hablan sobre el árbol iluminado como metáfora de la constitución 
corporal 
“In all things is a sign of His inscription, 
Showing that He is but One” 
-Abú Isháq Abu”!-”Atahiya 
En este apartado concentro la exploración de muchos de los motivos que subyacen en la 
propuesta discursiva espiritual mancebiana. Si bien he intentado ir atendiendo cada imagen, cada 
concepto, no es menos cierto que todo está atado en el discurso espiritual mancebiano. Todo 
funciona como un engranaje en el cual cada pieza aporta a que la narrativa se sostenga y se 
mueva. El Mancebo, lejos de improvisar, concentra con precisión en cada imagen, acopla los 
conceptos y teje el cuerpo en donde estos coexisten como partes integrales de un todo. Cuando 
me refiero al cuerpo, lo hago con doble intención, ya que el Mancebo va tejiendo dos cuerpos 
simultáneamente, y ambos se vinculan y son dependientes uno del otro. El morisco escritor teje 
el cuerpo de su narración, de su relato y, al mismo tiempo, va tejiendo el cuerpo del iniciado 
espiritual que emerge en sus folios. Entender uno implica conocer el otro. 
Para entender el discurso mancebiano es preciso atender a cómo funcionan sus conceptos. 
La luz emerge de entre todos, y en ella se encuentran los “signos”. Como dice Abú Ishaq Abu”l- 
”Atahtya, “In all things is a sign of His inscription”. Así funciona el discurso espiritual 
mancebiano, cada concepto es una muestra, una seña al lector. Por mejor decir, cada luz es un 
“signo” de progreso en la interioridad o cuerpo sutil del iniciado espiritual. Por tanto, imágenes 


como los ramos, las flores, los frutos, las figuras aladas, los círculos visibles de gran claridad, en 
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fin, todos son “signos” en el discurso mancebiano, y todos representan manifestaciones 
lumínicas. La forma de cada uno sirve para ubicar el progreso espiritual del iniciado. Otro tanto 
ocurre con el color. El Mancebo atiende a los detalles de forma y color pues estos aportan 
significado a cada imagen, y lo ayudan a construir el concepto. 

En este proceso de la elaboración de un discurso espiritual atado a la oscuridad y a la 
luminosidad, discursos previos como el de Núrt en su Magámát al-qulúb y el de Raz1 en su 
Mersad al- "abad ayudan a descifrar los “signos” que despliega el Mancebo en sus folios. No 
obstante, el discurso de Razí no surge del vacío y tampoco existe en soledad. Como apunté al 
inicio, Razi está en deuda con al-Kubra y como él, otros escritores persas sufíes como es el caso 
de Semnan1, autor del siglo XIV, y cuya obra titulada Risalá-yi núriyya, que podría traducirse 
como “Comentario sobre la luz”, mucho tiene que ver con las enseñanzas de al-Kubra y de la 
orden de los Kubrawiya. Es decir, el espectro mediante el cual es posible descifrar la propuesta 
discursiva mancebiana en lo que concierne a espiritualidad se amplía, y es posible poner al 
morisco abulense a dialogar con más escritores sufíes previos, los conociera directamente o no. 

Tanto Núrt y Raz1 como al-Kubra y Semnán1 concentran en sus discursos motivos e 
imágenes que ayudan a comprender el discurso espiritual del Mancebo, sobre todo, en lo que 
concierne a las imágenes lumínicas y el progreso interior que el iniciado experimenta cuando 
dentro de él se plantara una semilla y de esta germinara un cuerpo luminoso, como árbol 
iluminado. Como mencioné, pretendo auscultar la conjunción de múltiples imágenes dentro de la 
propuesta de cada uno de estos autores para entender cómo podría funcionar en la construcción 
de la propuesta discursiva mancebiana. Si bien el discurso espiritual mancebiano es único, como 
adelanté, no parece ser una copia, sino que surge de la voluntad creativa del morisco abulense. 


Esto no es óbice, naturalmente, para que la lectura de los folios mancebianos pueda enriquecerla 
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la comparación y contraste con discursos previos. Importa pues propiciar el diálogo entre los 
textos anteriores al Mancebo. Las interpretaciones se irán desprendiendo en la medida en que los 
textos se acerquen y distancien mediante un ejercicio de análisis discursivo. 

Ya antes he comenzado a deslindar la terminología asociada a la flora. El Mancebo elige 
privilegiar en su discurso espiritual imágenes vinculadas a la germinación, al brotar, a los frutos. 
El examen de las mismas, aun sin aludir a discursos previos, recrea un espacio de crecimiento, de 
transformación. El germinar indica progreso y evolución. No obstante, si lo que comienza a 
brotar son ramos de luz, no se trata de una planta o árbol al uso, ni tampoco se trata de una 
semilla cualquiera. El Mancebo cuida los detalles en su composición y lo que surgirá de las 
imagenes, creciendo, tranformándose y progresando está dispuesto en su constitución misma. Por 
tanto, si brotan ramos de luz, la procedencia de la “semilla” es luz. De modo tal que, la propuesta 
espiritual del Mancebo comienza a tender hacia la luz, hacia la iluminación. 

El progreso de la luz en los folios mancebianos se distingue por formas y colores, y las 
mismas en gran medida están cifradas en el lenguaje de las flores. Como ya he comenzado a 
apuntar, el Mancebo no es el primero que recurre a imágenes asociadas a la flora y a la 
germinación, para ejemplificar el crecimiento interior de aquel que lo experimenta. Raz1, por 
ejemplo, tiene mucho que aportar en este discurso espiritual de la iluminación, sobre todo, 
porque explica sus imágenes con más pormenor. Como he indicado anteriormente, este rasgo 
didáctico no está presente en los folios mancebianos. Varias pueden ser las razones que llevaron 
al Mancebo a no optar por explicar sus imágenes, pero lo cierto es que este método o fórmula se 
convierte en el sello particular de su discurso espiritual. 

Por tanto, para descifrar el lenguaje de las flores en la letra mancebiana hay que atender a 


la luz. El mismo Mancebo ofrece en una imagen: los ramos de luz. Ya aquí se acerca a Razi, 
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pues ambos discursos coinciden en la mención de la luz. No obstante, no se trata de una luz a 
secas, se trata de una luz que evidencia cambios de forma, de color y los mismos a su vez son el 
reflejo de un proceso interior de crecimiento. Para Raz1 dicho crecimiento va vinculado al 
conocimiento: 

As for the meditative knowledge, it belongs to the elect among men, and is attained in 

the following way: When the seed of the spirit, sown in the soil of the human state, is 

nurtured on the Path with the ordinances of the Law -as shall be explained, God willing, 
in the chapter on the adornment of the spirit- and when the human tree reaches the stage 
of fruit giving, then the property that was inherent in the seed will become apparent in the 
fruit in multiple form, in addition to things not found in the seed. Thus from each apricot 
seed that is planted will grow verdure, the trunk of a tree and its branches, leaves, 

blossom, unripe and ripe fruit (Raz1 137). 

En un párrafo, Razí aúna múltiples imágenes y las mismas encuentran sus homólogas en 
el discurso mancebiano. Estas líneas del escritor persa sufí concentran el imaginario que puede 
estar gravitando en el discurso espiritual del Mancebo. El capítulo que el Mancebo titula “El 
sueño que soñó al-Jadir”, que tiene como protagonista a una figura eminentemente representativa 
de la más alta espiritualidad islámica, y que el escritor morisco muestra haciendo “alrrak”as” y 
“tasbihes”, ve ramos de luz, flores y frutos, que en principio pueden evidenciar un crecimiento, 
un progreso, pero al compararlo y contrastarlo con discursos espirituales previos, como el de 
Raz1, adquiere nuevos significados. 

En el párrafo anterior Raz1 habla de cómo se adquiere el “meditative knowledge” y cómo 
sólo lo adquieren los elegidos. El hecho de que lo nombre “conocimiento meditativo” o 


“conocimiento sobre la meditación” contrasta con cómo el Mancebo ubica a al-Jadir en el inicio 
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de su capítulo. Es decir, antes de que al-Jadir comience a soñar, el Mancebo destaca cómo este se 
encontraba haciendo un exordio que incluía repeticiones de la fórmula ¿ubhana Allah (“Alabado 
sea Dios”) y prosternaciones, y esto es un ejercicio que repite a lo largo de las tres noches. Podría 
entenderse que busca adentrarse mediante una especie de dikr en un estado de meditación, es 
decir, de alguna manera el Mancebo ubica a al-Jadir, justo antes de ver los ramos luz, las flores y 
los frutos, en un ejercicio que bien podría entenderse como meditativo. No hay que pasar por alto 
que RazI destaca que este conocimiento lo adquirirá un elegido y, por cierto, sólo de la manera 
en que él lo va a explicar. Tal vez por ello el Mancebo elige a al-Jadir como figura paradigmática 
del gnóstico musulmán: según la tradición coránica, distingue la mismísima Divinidad por 
poseer el “¿im laduni o “arcane knowledge” o conocimiento interior. 

El conocimiento meditativo, según Raz1, se adquiere de la siguiente manera. En primer 
lugar, ocurre cuando la “semilla del espíritu”, que es sembrada en el “soil of human state” es 
nutrida en el “Path”, en el Camino. Entonces, es cuando el “human tree” llega a la estación o 
etapa de dar frutos, “fruit giving state”, y es aquí cuando la propiedad inherente a la semilla se 
manifestará o reflejará en la fruta de múltiples maneras, además de atributos que no se 
encontraban en la semilla. De modo tal que, de cada semilla de melocotón que fue plantada 
crecerá “verdura”, el tronco del árbol y sus ramas, hojas, y florecerán frutos inmaduros y 
maduros. 

Estos son los pasos que evidencian, según Raz1, cómo el elegido adquiere el 
conocimiento meditativo. Trasladar los detalles de estos pasos y sus significados a lo que el 
Mancebo representa en el capítulo “El sueño que soñó al-Jadir” produce múltiples posibilidades 
en el análisis de su propuesta espiritual. Lejos del Mancebo copiar al pie de la letra el discurso de 


Raz1: reproduce, sin embargo, un imaginario reconocible que muestra resonancias y, al mismo 
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tiempo, se distingue de discursos espirituales previos. Pero cotejar el discurso de Razi provoca 
que surja una nueva interpretación para los pasajes mancebianos. 

El Mancebo podría estar recreando un relato en el cual su personaje, al-Jadir, adquiere un 
conocimiento profundo, un conocimiento atado a la interioridad, a la meditación. El cuerpo 
interior del hombre, concebido desde una semilla, que es la semilla del espíritu, si es cuidada, 
germina y brotan de ella, cual cuerpo como árbol humano, frutos. Acaso así se puedan entender 
los “ramos con sus frutos amarillos” que ve al-Jadir en la tercera noche que relata el Mancebo. 
Por cierto, llama la atención que la fruta que elija Razí sea el melocotón, pues el color amarillo lo 
posee tanto exterior como interiormente. ¿De ahí acaso la “amarillez” a la que alude el 
Mancebo? 

Los ramos van creciendo y desarrollándose y de ellos brotan flores, una blanca y otra 
azul, y en la tercera noche ya las imágenes fructifican pues frutos amarillos aparecen junto con 
hojas que van cayendo y desprendiendo gran fragancia, mientras al-Jadir las toma en sus manos. 
Si se lee el relato del Mancebo a partir de la imaginería y explicación que da Razi, tras el 
acercamiento de ambos textos se podría deducir que el morisco propone el crecimiento interior 
de su protagonista, quien cual árbol o planta espiritual crece, rinde sus frutos y da señales de 
madurez al deshojarse. Este es un proceso que sólo se produce en plantas o árboles que ya han 
florecido, rendido sus frutos y han cumplido etapas de crecimiento. Tal vez, el Mancebo recrea la 
constitución interior de al-Jadir como un “human tree”, que diría Razi, y que llega a la etapa de 
dar frutos, “fruit giving”, en el cual sus ramas, hojas y frutos maduros e inmaduros darán señal 
de su crecimiento, de la adquisión del “conocimiento interior meditativo”, que sólo experimentan 


los elegidos. 
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Cada imagen y cada término que conforma el lenguaje de las flores como representación 
del proceso de adquisición de “conocimiento meditativo”, que diría Raz1, va vinculado a órganos 
de percepción interior y exterior. “The seed profits only the mouth, but the tree and its fruit profit 
not only the mouth, in superior measure, but also the eye, “for verdure gives sight”. The sense of 
smell is likewise profited by the pleasing perfume of its blossom” (Raz1 138). Raz1 vincula cada 
parte de la planta o árbol a una parte del cuerpo humano que permite la percepción particular del 
símil. La semilla tendrá que ver con el gusto, el árbol y sus frutos no sólo estarán vinculados al 
gusto, sobre todo, a la vista, “for verdure gives sight”. Es este enunciado de Razi uno de los más 
significativos para interpretar la propuesta espiritual discursiva del Mancebo en lo que concierne 
a “El sueño que soñó al-Jadir”. El lenguaje de las flores, el lenguaje vinculado al verdor que 
desarrolla el Mancebo y cuyo protagonista, al-Jadir, atestigua en tres noches está vinculado a la 
percepción de la vista. 

Importa destacar que, en Moradas de los corazones, especificamente en el Capítulo VII 
Nuúrt ya había cifrado un discurso con una simbología que evidencia cercanías tanto con Razí como 
con el Mancebo en lo que respecta al lenguaje del germinar y del árbol en sentido espiritual: 

He desplegado en tu corazón un sol que es el deseo de Mí; una luna que es el amor en Mi... 

He plantado la semilla de Mi veracidad, y he hecho crecer allí árboles de la obediencia a 

Mí debida: sus hojas son la fidelidad, y las frutas que penden de él significan la sabiduría 

que nace de la conversación íntima conmigo (Núrt 89). 

De este modo, Núrt utiliza el lenguaje de las flores para hacer alusión al crecimiento 
interior del hombre. El iniciado, como si fuera una planta o un árbol, va creciendo 
espiritualmente, es decir, se va iluminando. Semilla, árbol, hojas y frutos son sólo algunos de los 


símbolos que NúrT aúna para formar su discurso espiritual sobre la iluminación. Por otro lado, 
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llama la atención que justo antes de mencionar el lenguaje asociado al germinar del árbol, alude 
al lenguaje de los astros: tanto el sol como la luna aparecen en el discurso de NúrT. De este modo, 
las imágenes que ya he explicado desde el Corán y en Razi, también aparecen en el discurso de 
Nur para aludir al lenguaje de la iluminación espiritual. Al final, los discursos espirituales que 
aquí examino van sobre cómo el hombre experimenta la divinidad a partir de una evolución 
interior. Dicha transformación es el resultado de un proceso de crecimiento en el cual se 
desarrollan percepciones interiores. 

Si bien he comenzado a aludir al lenguaje asociado a la semilla, al jardín como imagen 
del corazón que desarrolla Núrt, importa aludir a cómo el bagdadí en el Capítulo XV, “El árbol 
de la gnosis en el corazón del gnóstico”, graba el árbol como símbolo del conocimiento en el 
corazón del iniciado: 

La rama que sube hacia el Trono [de Dios] se alimenta del agua de la beatitud y su fruto 

es la conversación íntima [con Dios]... La rama que se extiende hacia el horizonte 

derecho [Norte] se alimenta del agua del amor y su fruto es la rememoración [dikr] 
continua [de Dios]. Y, finalmente, la rama que se extiende hacia el horizonte izquierdo 

[Sur] se alimenta del agua de la conversión, y su fruto es el fruto de Su visión (Núrt 95). 

En este pasaje de NúrI se concentra gran parte de la simbología que utiliza el sufí para 
cifrar su discurso espiritual. Del mismo modo, pueden apreciarse los paralelos con la propuesta 
mancebiana. Tanto Núrt como el Mancebo tienden al lenguaje de la flora para explicar el 
conocimiento espiritual que adquiere el iniciado. El “fruto” es la rememoración, tal y como podía 
intuirse en los folios mancebianos cuando al-Jadir lleva a cabo su ritual incorporando la 


repetición o letanía. En efecto, el “fruto” en la eventualidad es la visión de la Divinidad. 
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De entre todos los modos de percepción, el Mancebo destaca la vista. Una y otra vez 
repite “vio”. Al-Jadir “vio” ramos de luz que señalaban “visiones claras”, “vio los ramos con sus 
flores”, “vio las flores con sus frutos”, “vio que daban señal de otoñarse”. Este es el lenguaje de 
las flores atado a la percepción de la vista que el Mancebo más repite. Con ellas el morisco cifra 
gran parte de su discurso espiritual en “El sueño que soñó al-Jadir”. En este ata el lenguaje de las 
flores al de la percepción. Esto sin valorar que el personaje a quien elige, al-Jadir, se destaca en 
la tradición islámica por ser aquel que “reverdece” todo lo que toca. Es cuanto menos curioso 
que elija una figura cuyo atributo es “reverdecer” y que de entre todas las figuras más ¡cónicas de 
la tradición, es aquel que posee el conocimiento interior, el “¿im laduni. En fin, el Mancebo elige 
el lenguaje de las flores y el personaje que las hace surgir en el imaginario islámico pues es un 
privilegiado por poseer un conocimiento interior que hasta el mismo Moisés no posee. Por algo 
la tradición lo llamó “el Verdesciente”. 

Por otra parte, Raz1 vincula el lenguaje asociado a las plantas y al “árbol humano” a un 
proceso de adquisición de conocimiento meditativo vinculado a los órganos de percepción. 
También es el caso de Núrt, quien en su Capítulo XVII de Moradas de los corazones afirma, “La 
gnosis [ma “rifa] en el corazón del creyente es la imagen de un árbol” (97). Ambos sufíes 
muestran una asociación que también podría desprenderse de los folios mancebianos. Para 
corroborarlo, es preciso volver a citar un fragmento que no he discutido de Razí y que puede 
ayudar a descifrar la propuesta del Mancebo, “The sense of smell is likewiese profited by the 
pleasing perfume of its blossom” (Raz1 138). Otro órgano de percepción actúa en el “human 
tree”, el olfato en tanto profiere perfumes el florecer. Esta percepción aparece también en los 
folios mancebianos cuando el Mancebo relata cómo al-Jadir toma en sus manos las hojas que de 


las flores caían en el suelo dando señal de “otoñarse” y “desprendían gran fragancia”. Es la 
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fragancia del florecer la que por vez primera evidencia este sentido en el relato, la nueva 
percepción en al-Jadir, según se desprende del discurso mancebiano. Es decir, la adquisición de 
esa facultad de percepción se adquiere en los folios mancebianos como se adquiere en el Mersad 
al-'abad de Razi, a través de la percepción del perfume o fragancia que distingue el florecer. 
Importa volver a citar un pasaje de NúrT que también señala la importancia de percibir 
fragancias: “Dios —enaltecido sea— tiene jardines sobre la faz de la tierra. Aquel que aspira el 
perfume de estos jardines ya no desea el Paraíso. Y estos jardines son los corazones de los 
enósticos” (88). El corazón espiritual del gnóstico desprende perfumes pues es un jardín. De este 
modo, Núrt, siglos antes que el propio Razi, ya había vinculado la percepción del olfato al 
desarrollo de un órgano espiritual como es el corazón, que en las letras del bagdadí es un jardín 
espiritual que florece. 

El florecer implica un progreso espiritual, anuncia el desarrollo de facultades de 
percepción que están atadas a la adquisición de conocimiento interior. Este es un enunciado que 
se desprende de la lectura de Raz1 y que puede explicar la propuesta discursiva mancebiana atada 
a la iluminación y que surge, en gran medida, gracias al lenguaje de las flores. No obstante, 
todavía quedan por explorar otros fragmentos en los cuales Raz1 desarrolla este discurso sobre el 
“árbol humano” y los órganos de percepción: 

In the same way, the tree of the body has grown from the seed of the spirit and put forth 

in one direction the branches of the soul and its attributes, and in another direction those 

of the heart and its attributes. The leaves of the outer senses appear; the roots of the inner 
faculties reach out into the soil; the blossom of the mystery unfolds; the unripe fruit of the 


arcane springs forth; and the mature fruit of knowledge becomes manifest (Raz1 139). 
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En este fragmento, Razí va despuntando la llamada teoría de las latifas, y da su versión 
de la misma, explicando cómo están vinculados los órganos de percepción suprasensorial al 
“árbol humano”. En otras palabras, cómo el lenguaje, atado a la imaginería de las plantas, del 
germinar y del florecer funciona para desarrollar un lenguaje espiritual donde cada parte de la 
planta se asocia con un órgano de percepción interior. Y, por ende, eventualmente al desarrollo 
de dicha percepción: la semilla al espíritu, las ramas al alma y sus atributos, otras ramas 
asociadas al corazón y sus atributos, las hojas como imagen análoga de los sentidos exteriores, 
las raíces a las facultades interiores que se cimientan en la tierra, por ejemplo. Cuando las 
anteriores se manifiestan, “the blossom of the mystery unfolds”, el florecer de los misterios se 
desata y, posteriormente, la fruta inmadura de lo arcano “springs forth”, florece; y la fruta 
madura del conocimiento se manifiesta. Se trata del despliegue de imágenes asociadas a la flora 
para describir procesos interiores donde al final se distinguirán el florecer de lo arcano y el fruto 
del conocimiento. 

Otro tanto ocurre en el discurso de Núrt. En el capítulo XVH de Moradas de los corazones, 
NúrT apunta al conocimiento que desarrolla el iniciado espiritual mediante las imágenes relativas 
al florecer. 

La gnosis [ma rifa] en el corazón del creyente es como un árbol que tiene siete ramas... 

Dos frutos crecen de cada una de estas ramas: la rama que se extiende hacia los ojos [del 

creyente] produce [las frutas] del lamento y las lágrimas; y la rama que se extiende hacia 

la lengua produce sabiduría y el buen discernimiento; y la rama que se extiende hacia el 
corazón produce anhelo y contricción... y la rama que se extiende hacia el Señor produce 


la Visión [de Él] y la proximidad [a Él]” (98). 
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De este modo, Núrt describe el conocimiento del corazón interior del iniciado como un 
árbol y de este brota, por ejemplo, la sabiduría y el discernimiento, que son representados por las 
“ramas”. Otra rama del árbol espiritual producirá la visión de la Divinidad. Es decir, cada “rama” 
del árbol que constituye el símbolo de la constitución interior del hombre va a desarrollar un 
atributo particular, siendo uno de ellos la “Visión de la Divinidad”. 

No obstante, las imágenes con las cuales Núrt va desarrollando su discurso progresan. Es 
decir, si bien desarrolla el símbolo del jardín para hablar del corazón del gnóstico o del árbol 
espiritual para hacer referencia a cómo el iniciado crece espiritualmente, no es menos cierto que 
todo proviene de la luz en su estado más sencillo: 

La primera cosa que aparece en el corazón del gnóstico es una luz. Esta luz se transforma 

entonces en brillantez, luego en un rayo, luego en una luna y finalmente en un sol. 

Entonces, tan pronto como esta luz hace su aparición en el corazón, el mundo y todo lo 

que contiene pierde valor [para el gnóstico]. Y cuando [la luz] se transforma en una luna, 

[el gnóstico] renuncia al más allá y a todo lo que este pudiera contener; y cuando [la luz] 

se convierte en un sol, [el gnóstico] ya no contempla este mundo ni lo que hay en él, ni el 

más allá con cuanto pudiera ofrecer: no conoce a nada sino a su Señor —enaltecido sea—. 

Entonces su cuerpo es luz, y su corazón es luz, y luz también es su palabra: “¡Luz sobre 

Luz! ¡Dios dirige a Su Luz a quien Él quiere!” (Corán 24: 35)” (NúrT 93). 

Este pasaje proviene del Capítulo XI, “La primera cosa que aparece en el corazón del 
enóstico”, donde NúrI explica las primeras manifestaciones de la Divinidad en el interior del 
iniciado. Por supuesto, hay una cercanía con las imágenes que el Mancebo relata en las primeras 
noches de al-Jadir. Las manifestaciones lumínicas en el discurso de NúrT también comienzan con 


imágenes más sencillas como la simple alusión a la “brillantez” y al “rayo”, que tanto recuerda a 
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la “gran claridad” con la cual el Mancebo describe las primeras imágenes que percibe al-Jadir. 
No obstante, todo adquiere nuevas formas: “la luna” y “el sol”, que forman parte de las imágenes 
lumínicas que percibe el corazón del gnóstico, según NúrT. Por supuesto, “la noche” y “el día” 
que percibe el al-Jadir mancebiano encuentran nuevamente sus homólogos. Según Nuri, todas 
son representativas del conocimiento que el iniciado ha adquirido directamente de la Divinidad. 
Para Núrt, es entonces cuando el cuerpo y el corazón del gnóstico se tornan en luz. Acaso para el 
Mancebo, es al-Jadir quien se ilumina espiritualmente. Es entonces cuando tanto Núrt como el 
Mancebo comienzan a describir el crecimiento espiritual, tanto del cuerpo como del corazón, con 
imágenes relativas a la germinación, y sobre estas aún queda por apuntar algunas conclusiones. 
El despliegue de imágenes que ofrece el Mancebo puede compararse con la simbología 
mediante la cual Núrt codifica su discurso sobre la iluminación en el siglo IX, o con el recuento 
en el que Raz1 desarrolla su discurso sobre las latifas u Órganos de percepción suprasensorial. El 
relato mancebiano de “El sueño que soñó al-Jadir” puede entenderse, a esta luz, como el espacio 
en que florecen los misterios y brota la fruta de lo arcano, si fuera inmadura o, en otro caso, la 
madura, que implica el conocimiento trascendente. Sobre este aspecto sólo se desprende de los 
folios mancebianos el color de la fruta —amarillo— y cómo las hojas de la planta o árbol que la 
hace florecer daban “señal de otoñarse”. Por supuesto, se trata de una imagen metafórica en la 
que el Mancebo propone, tal vez, el crecimiento maduro, ya avanzado del árbol o la planta. Me 
refiero a que el Mancebo alude al “otoño” y esta estación muestra su flora ya en una etapa adulta, 
donde ya han mostrado todo su esplendor y han rendido sus frutos. En cualquier caso, el hecho 
es que el “árbol humano”, que diría Raz1, florece y que sus frutos pueden ser relacionados en los 
folios mancebianos a la revelación de los misterios y a la adquisición de conocimiento. Al-Jadir 


pudo haberle servido al Mancebo como el prototipo ideal del “árbol humano”, no sólo por ser el 
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Verdesciente, sino porque lo rodea de todas las imágenes asociadas a un lenguaje de la 
iluminación y las flores que atiende al progreso de un proceso interior que experimenta con sus 
órganos internos. Sobre dicho proceso interior, Razi añade más explicaciones: 
Thus the spirit, when it reaches the station of fruithood, has acquired different tools and 
instruments that it did not previously possess. Among these are the outer and inner means 
of perception. The outer senses -sight, hearing, smell, taste, and touch -are those by 
means of which we perceive the manifest world, called the world of Kingship, with all 1t 
multiplicity of number. That which cannot be perceived by these five senses is called the 
world of Dominion, the unseen world with its numerous degrees and stages. This world is 
perceived by five inner means of perception: the intelligence, the heart, the mystery, the 
spirit, and the arcane (Raz1 138). 
Para explicar los “five inner means of perception”, Raz1 se vale del lenguaje de las flores 
y de los frutos. Explica la constitución interna del hombre a partir de la imagen de un árbol, el 
“human tree”, y de él y sus partes se desprende cada órgano de percepción interior. Cada rama, 
hoja y fruto va a ser la representación visual de la presencia de la adquisición de uno de estos 
órganos interiores y la facultad o percepción que posibilitan: la inteligencia, el corazón, el 
misterio, el espíritu y lo arcano. ¿Cuán posible sería que a este proceso de adquisición interior de 
sabiduría sea al que se refiere el Mancebo en el capítulo ““El sueño que soñó al-Jadir”? Nombrar 
a su protagonista con el nombre de al-Jadir, nombre de la figura mítica islámica asociada al 
“reverdecer”, conocida como el Verdesciente, guía espiritual de aquel quien no lo tiene y que 
posee el ¡Im laduni, conocimiento interior sólo constituye un primer guiño del morisco a su 
lector. Las imágenes que al-Jadir ve tras dormirse y “sufrir un annas de cuidado”, tras 


acontecerle un “movimiento espiritual”, recrean el imaginario de un locus socorrido por autores 
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sufíes previos: el lenguaje de las flores y los frutos asociados a la iluminación, que no es otra 
cosa que el desarrollo de la percepción interior que posibilita la adquisión de los órganos 
suprasensoriales o latifas. Mucho sabía pues el Mancebo de los procesos que sus antecesores 
habían codificado con particular esmero. 

El Mancebo propone un camino para el progreso espiritual a través de las tres noches se 
distingue por el crecimiento de la flora. Al-Jadir parecería seguir siendo el mismo personaje, 
pero las imágenes que atestigua van desarrollándose, no se estancan. Progresan con celeridad y, 
al cabo de tres noches, los ramos de luz ya han rendido sus frutos amarillos, se están deshojando, 
desprendiendo gran fragancia, y al-Jadir llega a palpar y a oler aquello que anteriormente sólo 
experimentaba a través de la “vista”. Parecería que estamos ante un proceso de evolución 
espiritual. Más sentidos se desarrollan, y al-Jadir crece interiormente. En palabras de Razi, el 
“árbol humano” adquiere conocimiento, descubre los misterios, “But when the possessor of true 
felicity enters by the gate of “enter houses by their doors,” he will nourish the seed of the spirit in 
accordance with the Law until all his senses attain perfection. He will then perceive, through his 
outer and inner senses” (Raz1 139). El Mancebo podría proponer en el relato de al-Jadir cómo el 
iniciado experimenta los atributos de la divinidad que diría Raz1, “the attributes of the divinity 
may be contemplated with the eye of certainty” (Raz1 139). El personaje mancebiano, al-Jadir, 
atestigua con sus sentidos los atributos de la divinidad, atributos atados a la luz divina e inscrito 
en el lenguaje de las flores. 

El Mancebo de Arévalo: cartógrafo de la luz florida 

Explorar las flores en el discurso mancebiano es adentrarse en las luces, y viceversa. Una 

depende de la otra y le sirven al morisco abulense para entretejer su discurso, atrapar sus posibles 


resonancias y codificar los misterios de su imaginería secreta. El autor se desplaza desde la 
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oscuridad hacia la luz. Este es el camino de las flores. Se convierte en cartógrafo de la luz 
florida. 

Si se lee en clave sufí, el lenguaje de las flores es el lenguaje de las luces, cifra un 
camino, muestra el tránsito que lleva a cabo el iniciado espiritual. El morisco concentra el 
desarrollo del discurso espiritual a partir de un proceso, y el movimiento que se requiere para 
adentrarse en la exploración de su propuesta lo dicta el análisis de las las luces y las flores. 

Las flores surgen en los folios aljamiados para acompañar a al-Jadir. En el caso del 
Mancebo, las flores siempre van a distinguirse por su color, “era la una folor balanka/ 1 la otra 
azul” (243r). Sobre el color de las mismas es posible analizarlos como parte de la paleta 
cromática que distingue a las latifas u órganos de percepción suprasensorial o centros sutiles. 
Como mencioné, Razi no es el único que desarrolla la teoría de las latifas. Carl Ernst, experto en 
sufismo, menciona las categorías de las mismas según las desarrolla “Ala al-Dawla Semnant, 
autor del siglo XIV, y que forma parte de la orden sufí de los Kubravi, en Asia central, y de la 
cual es maestro Najm al-Din Kubra, de donde proviene el nombre de la orden, como el mismo 
Semnánt. En Sufismo: una introducción esencial a la filosofía y a la práctica de la tradición 
mistica del Islam, Ernst expone cómo los maestros Kubra y Semnáani constituyen esta orden sufí 
y cómo se distingue la misma: 

combinan la concentración intensa en la recitación del dikr, como método para purificar 

el corazón, y el análisis de los estratos del corazón, basado en la terminología coránica. 

Fruto de ello, se articuló una compleja psicofisiología de los centros sutiles del cuerpo 

(latifa, plural lata" if). Inspirándose en el antiguo simbolismo cosmológico de los siete 

climas, los Kubravis creían en la existencia de siete sustancias sutiles asociadas con el 


cuerpo, cada una de las cuales estaba relacionada con un tipo de ser humano y con uno de 
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los profetas mencionados en el Corán. Cada sustancia sutil era el “locus” de una 

experiencia mística de luz en un color determinado (Ernst 125). 

Dichas sustancias o centros sutiles son también conocidos cómo órganos de percepción 
interior u Órgano suprasensorial que conforman la constitución interior, y de la cual ya he 
abordado sus puntos según Raz1, quien también pertenece a los Kubrávis. Por otro lado, como 
explica Carl Ernst, los Kubravis asocian las sustancias sutiles con un color en particular, el locus 
de cada sustancia, de cada órgano suprasensorial está vinculado a un color específico. Por tanto, 
si las flores son expresión de dichos órganos suprasensoriales según lo que expone Razi sobre la 
constitución interna del hombre, siendo el mismo un “árbol humano”, el color de las mismas 
brinda nuevas pistas para decodificar el significado oculto en el pasaje. 

Según la psicofisiología de los centros sutiles del cuerpo que desarrolla Semnaánr, el 
“azul” corresponde al alma (nafs) y su profeta es Noé, y representa la tipología humana “infiel” 
(kaftr) (Ernst 126). Por tanto, la flor azul que ve al-Jadir podría interpretarse como el “alma”, aún 
mostrando un corazón por pulir pues es de la tipología humana “infiel”. Por otro lado, queda 
interpretar la flor blanca, y otro de los centros sutiles u órganos de percepción interior que 
menciona Semnaáni es la “conciencia (sirr)”, y la misma va atada al color blanco, y representa la 
tipología humana “leal (mumin)”, siendo Moisés el profeta al cual está vinculada (Ernst 126). La 
conjunción de ambos colores en la paleta cromática con la cual el Mancebo colorea sus flores, 
una blanca y otra azul muestra la conjunción de contrarios. Podría tratarse del “alma infiel” y de 
la “conciencia leal” en la simultaneidad de la flor azul y la flor blanca en “El sueño que soñó 
al-Jadir”. Por ahora, es preciso distinguir a Moisés asociado al color blanco, pues es él la figura 
coránica que el al-Jadir coránico adoctrina, pues el Verdesciente posee el Gm laduni, el 


conocimiento interior. 
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Los colores forman parte de la representación lumínica en el discurso espiritual 
mancebiano. Acercar el texto macebiano a textos sufíes previos aporta posibles interpretaciones, 
y brinda posibles respuestas. El lenguaje de las flores comienza a desplegar sus colores y, con 
ellos, nuevas interpretaciones resultan posibles. 

En otras palabras, propongo una lectura a partir de un discurso espiritual cifrado en el 
lenguaje de las flores, de las plantas que Raz1 desarrolla para explicar el proceso espiritual de 
iluminación que le acontece al iniciado. Esta imaginería puede ser interpretada desde el lenguaje 
con el que Razi, en su Mersad al- abad, por ejemplo, desarrolla el lenguaje de la iluminación 
atado a la semilla, a las flores y a los frutos para explicar cómo el iniciado crece interiormente 
cual planta o árbol, desde la semilla del espíritu que ha sido plantada por la divinidad, “sown in 
the soil of human state”. Si la misma es nutrida a lo largo del “camino”, el “árbol humano” 
llegará a la etapa del “fructificar”, y es aquí cuando la propiedad divina inherente a la semilla se 
manifestará o reflejará en la fruta de múltiples maneras. De cada semilla plantada crecera 
“verdura”, el tronco de un árbol y sus ramas, hojas, y florecerán frutas maduras e inmaduras, 
frutas del conocimiento, de lo arcano y de los misterios. Esto sólo lo experimentarán los 
elegidos, y los mismos poseerán el “conocimiento meditativo”. Bajo este código es posible leer 
los folios en que el Mancebo cifra el enigma en torno a la figura de al-Jadir y su lenguaje de 
visiones floridas. De modo tal que “El sueño que soñó al-Jadir” es un espacio iluminado con el 
lenguaje de las flores, que anuncian los “ramos de luz”. Estamos ante uno de los pasajes 
mancebianos más ricos desde el punto de vista de su simbología. 

En el caso del Mancebo, las flores están atadas al lenguaje de la iluminación, desde los 
“ramos de luz” hasta los colores con los que el morisco pinta las flores que ve al-Jadir, “una flor 


azul y otra blanca”. Las flores forman parte de la simbología atada al desarrollo de la 
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constitución interna del “árbol humano”, del iniciado que será iluminado, y cuya iluminación se 
puede leer desde las imágenes atadas a la germinación, al brotar de las flores y los frutos, según 
expuestos por Raz1. No obstante, el color con que las dota el Mancebo, azul y blanco, pueden ser 
interpretados como representativos de la iluminación, según el discurso de Semnant, quien 
también habla sobre la constitución interior del hombre, las llamadas /atifas o centros sutiles, y 
cómo la purificación del corazón a partir de procesos meditativos lleva a propiciar la iluminación 
pues “Cada sustancia sutil era el “locus” de una experiencia mística de luz en un color 
determinado” (Ernst 125). 

El Mancebo de Arévalo, a través de su lenguaje de las flores codifica su discurso 
espiritual en “El sueño que soñó al-Jadir”, y ata dicho lenguaje al de la iluminación. Este vínculo 
también existe en el discurso de Raz1, en su Mersad al-'abad, y refleja el conocimiento y la 
doctrina de los Kubraávis, doctrina a la cual se adherió Raz1. Entre los maestros de dicha doctrina 
se destacan Kubra y Semnáni, y del discurso sufí del último ya he comenzado por esbozar cómo 
los colores representan el locus de una experiencia mística, como es el caso del color azul y el 
blanco, cuyos órganos suprasensoriales o centros sutiles son el alma (nafs) y la conciencia (sirr). 
Es decir, para interpretar el discurso espiritual del Mancebo que se cimienta en los conceptos, el 
“árbol humano” de Raz1 asociado al lenguaje de la semilla, de la germinación, de las flores ayuda 
a descifrar las imágenes que graba el Mancebo en sus folios y las mismas están asociadas a cada 
latifa u Órgano suprasensorial que desarrolla el iniciado en su interior, en el progreso que sigue 
hasta iluminarse. Al tiempo, importa decodificar los colores con los cuales el Mancebo dota a las 
imágenes floridas. Para interpretar dichos colores dentro de la teoría de las latifas o centros 
sutiles, Semnant distingue cómo los colores son representativos de los centros sutiles u órganos 


de percepción en el lenguaje sufí. Es decir, los colores también dictan el progreso espiritual 
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interior de iluminación que ocurre en el iniciado. Para descifrar la propuesta discursiva del 
Mancebo en “El sueño que soñó al-Jadir” es preciso pues acercar el texto a los discursos 
espirituales previos que manejaban un lenguaje similar: el lenguaje de las flores y los colores. Un 
lenguaje que codifica el camino de la iluminación interior que transita el iniciado. No obstante, 
no hay que perder de perspectiva que en las letras mancebianas el camino espiritual se transita 
mediante el sueño. Por tanto, en el próximo capítulo será medular entender las implicaciones 


esotéricas del sueño, pues el Mancebo cifra su discurso espiritual atándolo al mundo onírico. 
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Capítulo HI 


Luz sobre luz, o de cómo el Mancebo ilumina el camino del iniciado 
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El Mancebo de Arévalo, creador de sueños 


Los sueños y la interpretación de los mismos —es decir, la ciencia de la oniromancia— 
constituye un tema muy socorrido en Oriente y Occidente. Para explorar cómo el Mancebo de 
Arévalo aporta una reescritura original sobre los sueños de contenido contemplativo, importa 
auscultar antes, de modo suscinto, la concepción de los sueños y la interpretación de los mismos 
que han hecho distintas culturas. Abordaré la oniromancia tanto en la literatura clásica, griega y 
latina, así como en la Biblia y en el Islam, y finalizaré con el análisis de los sueños en algunos 
textos sufíes que coinciden de cerca con las teorías oníricas del Mancebo de Arévalo. 

La interpretación de los sueños es enigmática en la propuesta espiritual discursiva del 
morisco abulense. Aunque borda con cuidado el motivo temático de los sueños, no se detiene a 
interpretarlos en detalle. A su personaje soñador, al-Jadir, le acontecen tres sueños en tres noches 
consecutivas, y el criptomusulmán los codifica en imágenes que le permiten desarrollar 
conceptos espirituales, Por tanto, el lector debe participar activamente en la decodificación de las 
imágenes con las que el morisco abulense cifra los sueños para así poder interpretarlos. 

Desde antiguo la literatura registra las numerosas concepciones que se han tenido sobre 
los sueños. Más aún, mediante el acercamiento a los textos concebidos a lo largo de siglos se 
puede apreciar cómo éstas se han ido transformando. El tiempo y las culturas han ido 
relaborando el tema de los sueños y su interpretación simbólica. Se trata de un tema muy 
socorrido cuyo nacimiento en las letras occidentales se gesta en la literatura clásica. 

En la literatura clásica vemos los primeros balbuceos de un tema que perdurará en la 
literatura hasta el presente. Precisamente, es en la literatura clásica que ya se vincula el sueño 
con la muerte. De otra parte, hay muchas preguntas que tras siglos de literatura sobre el tema 


todavía no han sido contestadas. Una de estas incógnitas es dilucidar qué provoca el sueño, si se 
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trata de un acto consciente o inconsciente. De igual manera, también queda por comprender si el 
sueño es un estado producto de la razón o de la imaginación. 

Otro enigma del sueño que reflexionan los clásicos es si la divinidad es la que provoca el 
soñar. Es decir, si el ser humano sueña por vía de los dioses, que usan al durmiente como 
vehículo para comunicarse con el ser humano. Esto podría leerse como que los sueños son el 
lenguaje de los dioses que los humanos conocen. Se trataría de un lenguaje en común, un 
lenguaje divino y humano al mismo tiempo. La intervención de los dioses colma las páginas de 
múltiples intérpretes de sueños y estos se vuelcan en explicar cómo la mano divina puede 
provocar los sueños o, en otras palabras, en cómo los dioses envían mensajes al durmiente en el 
estado del sueño. 

Para muestra de lo anterior, en la /líada, Homero sugiere que el sueño proviene de Zeus, 
“mas, ¡venga!, a un adivino consultemos/ o a algún sacerdote/ o a alguien versado en 
sueños/(pues de Zeus también procede el sueño)” (Canto L, 63). Según los versos atribuidos a 
Homero, la divinidad, es decir, Zeus, era de quien procedía el sueño y, por tanto, para 
interpretarlos era necesario consultar a un adivinio, sacerdote o a “alguien versado en sueños”. 
En estos versos de la /líada se concentran múltiples concepciones que circulaban en la época. De 
estos versos de Homero no sólo se desprende el vínculo directo entre la divinidad, Zeus, y el 
sueño, sino que el hombre, como aquel que lo experimenta, necesita de interpretación. Es decir, 
los sueños están codificados en un lenguaje divino que puede ser accesible al ser humano si este 
recibe ayuda de un intérprete o de una persona versada en el tema onírico. Por ende, se 
desprende de los versos de Homero que ya existían personas que poseían un conocimiento sobre 
los sueños, pues los mismos eran “versados”, y podían ser consultados, de lo cual se asume que 


la práctica como “intérprete de sueños” era algo conocida. 
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Teresa Gómez Trueba, en su obra, El sueño literario en España: Consolidación y 
desarrollo del género, explora cómo en los sueños “la intervención de los dioses era algo 
habitual” (172). Se entendía que quienes debían interpretar los sueños no eran sólo adivinos, sino 
que los sacerdotes también podían hacerlo y, curiosamente, ya el célebre aedo manifiesta que 
alguien “versado en sueños” podría ser consultado, lo que confirma que ya existían sujetos que 
poseían conocimiento profundo en el tema onírico. 

Julián Acebrón Ruiz en Sueños y ensueños en la literatura castellana y medieval del siglo 
XVI también explica cómo “cuando se manifiesta la voluntad divina a través de un ensueño que 
reviste carácter milagroso, la aparición (un mensajero de Dios que suele ser un ángel, la Virgen 
María o un santo) pregunta al sujeto que sueña si duerme o está despierto antes de comunicarle 
los designios divinos” (49). Por tanto, la intervención divina suele estar marcada por la presencia 
de otra figura, a veces, angélica. Acaso el durmiente se encuentra en otro espacio y percibe a 
través de otros sentidos. Como señala Acebrón Ruiz, la interrogación “va dirigida no a la 
disposición física ni a los sentidos corporales del soñador, sino a los interiores: los ojos y los 


oídos del alma” (50). 


6 Para ejemplificar, Acebrón Ruiz hace referencia al Poema de Fernán González y cómo 
“durante el sueño (“la carne adormida””), Fernán González mantiene alerta sus sentidos interiores 
(“Non podría el conde aun ser adormido”), que le permiten ver al enviado de Dios y escuchar su 
mensaje” (52). Aunque se trata de una obra épica medieval del siglo XIII, resulta pertinente 
citarla pues muestra que las percepciones que ya se tenían desde la antigiledad sobre los órganos 


interiores sobrevivieron en la literatura de la Península Ibérica. 
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Por su parte, Patricia Cox Miller, en Los sueños en la antigúiedad tardía, señala que 
Homero presenta en la Odisea una descripción del viaje que emprenden los pretendientes 
muertos de Penélope en el que los sueños están situados espacialmente en un “paisaje imaginal” 
en estrecha proximidad con la “morada de los muertos” (29). Dicho paisaje se encuentra por las 
orillas del Sueño [demos oneiron], también traducido como “poblado de los sueños” (Canto 
XXIV) (29). Miller arguye que es homérica la idea de que los sueños se ubican en un mundo 
situado en un espacio cósmico que estaba estrechamente conectado con el reino de los muertos 
(29). Conjuntamente, más allá de que Penélope duerme a las “puertas” del pueblo de los sueños, 
se hace una descripción de los “verdaderos sueños” que son por naturaleza desconcertantes y 
están llenos de mensajes difíciles de interpretar, y se determina que de ninguna manera todo lo 
que aparece en ellos “sucederá realmente a los mortales” (Cox Miller 30). Por otro lado, Goméz 
Trueba llama la atención de cómo Homero señala: “Son, no obstante, mi huésped, los sueños 
ambiguos y oscuros,/ y lo en ellos mostrado no todo se cumple en la vida,/ pues sus tenues 
visiones se escapan por puerta diversa./ De marfil es la una, de cuerno la otra” (Canto XIX, 560) 
(172). De igual modo, en el capítulo IV de La Eneida de Virgilio, también se menciona la puerta 
del cuerno y la de marfil, y cómo una da paso a los sueños verdaderos y la otra a los engañosos 
(Gómez Trueba 172). De hecho, Gómez Trueba adelanta que será Aristóteles quien culminará 
esta asociación que se había manifestado a través de los siglos en distintos pensadores 
occidentales, y añade que será Hipócrates quien ya hará la distinción entre los sueños naturales y 
los divinos (172). 

Mientras Homero mantuvo la equivocidad de todos los sueños; al indicar que las dos 
puertas no presiden reinos separados de verdad y falsedad. Virgilio, por su parte, sistematizó la 


distinción entre sueños falsos y verdaderos, “hermenéutica onírica que afectó a la vida imaginal 
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del pueblo grecorromano, de Artemidoro a Sinesio” (Cox Miller 43). Las descripciones, más 
aún, deificaciones del tema y su vínculo con los aspectos ultramundanos, los recoge muy bien 
Cox Miller, quien apunta que Ovidio señala en La metamorfosis que el lugar del dios del Sueño 
es de “oscuras sombras crepusculares”. Estando allí, Iris le suplica “Oh Sueño, el más apacible y 
más amable de los dioses, descanso para todas las cosas, consolador del espíritu, dispensador de 
cuidados, renovador y restaurador” (20). 

Por su parte, Platón alude en la República al tema onírico en donde establece una relación 
entre los deseos reprimidos y los sueños. Incluso, considera el sueño como la sombra de una 
sombra, en cuanto que está formado por imágenes de objetos sensibles, que son imágenes o 
sombras de la Realidad en sí, es decir, de las Ideas (Gómez Trueba 172). Entre algunos 
platónicos de la antigúedad tardía había una apropiación del pueblo homérico de los sueños que 
lo relacionaba específicamente con construcciones del alma (Cox Miller 55). Por ello, la imagen 
de Homero del demos oneiron o pueblo de los sueños se convirtió en un leitmotiv que aparece en 
la República, especificamente en el mito de Er, pues se coloca en el contexto de la construcción 
de Platón del espacio cósmico, y el mismo ha sido análizado posteriormente por los 
neoplatónicos como fuente de los viajes cósmicos del alma (Cox Miller 55). 

La literatura que surge en la antigúedad tardía sobre los sueños integra procesos de la 
psique o actividad mental pues se explora la “capacidad del alma para controlar el pensamiento y 
la emoción y producir imágenes de sus actividades, como la teología, en los casos en que los 
sueños eran considerados como elementos integrantes de una sensibilidad divina” (Cox Miller 
59). Platón, por su parte, plantea la relación entre el alma y los sueños. Ya en el Timeo se 
resaltan los sueños proféticos como un aspecto del arte de la imaginación otorgados a los seres 


humanos por los dioses y no se negaba que los sueños pudieran tener significado (Cox Miller 
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60). Ahora bien, el significado “solo puede ser discernido cuando el que sueña despierta del 
frenesí mántico del dormir” (Cox Miller 60). Más aún, “soñar es descrito aquí como un 
fenómeno de la parte irracional del alma, que es el instrumento para la percepción de 
phantasmata, las “formas visionarias” del sueño inspirado” (Cox Miller 60). 

En De insomniis, Aristóteles no acepta la visión homérica de que los sueños son mensajes 
de los dioses o que se relacionan de alguna manera con la presencia divina. Por el contrario, los 
considera imágenes producidas por la “interconexión de los procesos fisiológicos y 
psicobiológicos” (Cox Miller 64). Para Aristóteles, los sueños que se producen mientras se 
duerme son esencialmente productos del proceso digestivo, durante el cual el calor sube y baja a 
través del cuerpo, ya que al dormir, las capacidades perceptivas primarias del alma se “enfrían” y 
dejan de funcionar, aunque algún tipo de percepción sigue produciéndose (Cox Miller 64). 

Aristóteles explica que los objetos sensoriales que corresponden a cada órgano de los 
sentidos nos proveen percepción, y la afección producida por ellos persiste en los órganos de los 
sentidos, no sólo mientras las percepciones se están realizando, sino también una vez terminadas 
(Cox Miller 64). Así, lo que el alma ve durante el sueño son las “apariciones” (phantasmata) y 
los “movimientos residuales que se derivan de las impresiones de los sentidos” percibidos 
previamente cuando el alma y el cuerpo estaban despiertos (Cox Miller 65). De esta manera, 
Aristóteles define el sueño como “una aparición (phantasmata) que surge del movimiento de las 
impresiones sensoriales, mientras uno está en estado durmiente” (Cox Miller 65). Cuerpo y alma 
trabajan juntos en “una especie de repetición” para producir simulacros que imitan las imágenes 
perceptivas ordinarias (Cox Miller 65). Estas teorías gozaron de varios seguidores, entre los que 
se encuentran pensadores de primer orden. Por otro lado, Aristóteles rechaza toda intervención 


sobrenatural, aunque admite el carácter “divino” de la naturaleza misma, quien es autora de los 
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sueños adivinatorios, aunque asegura que algunos sueños sí son señales de acontecimientos 
futuros, si bien otros son fortuitos. 

Cicerón defiende la teoría onírica aristotélica en De divinatione empleando los 
argumentos “psicobiológicos” para explicar los sueños como un fenómeno natural (Cox Miller 
65). Dice que el sueño es una actividad esencial del alma a causa de la cual nunca permanece 
tranquila y nunca está libre de ninguna agitación, movimiento u otra cosa (Cox Miller 65). 
Cuando el cuerpo no puede utilizar ni los miembros ni los sentidos como consecuencia de la 
languidez o relajamiento, cae en visiones variadas e inciertas que surgen, como dice Aristóteles, 
de los “residuos persistentes de las cosas que el alma hizo y pensó cuando estaba despierta” (Cox 
Miller 66). Ahora bien, Cicerón ya tenía establecido en su análisis que los sueños son fenómenos 
psicobiológicos, avalando así las teorías aristotélicas, y como consecuencia de esto afirma de 
manera categórica que “no hay ningún poder divino que cree los sueños” (Cox Miller 66). Más 
aún, Cicerón, al abordar el tema de la adivinación de los sueños, reconoce dos tipos de 
adivinación: artificial y natural (Gómez Trueba 174). Como vemos, este empeño de clasificar los 
sueños ha estado en el tintero posiblemente desde que se comenzó a analizar el tema onírico en 
occidente. 

De otra parte, según expone Cox Miller, lo que propone Plinio el Viejo en el siglo I en su 
Historia naturalis en el siglo 1 con relación al papel que juega el alma, es que “El sueño no es 
nada más que una retirada del alma a su propio medio” (Est autem somnus nihil aliud quam 
animi in medium sese recessus) (64). El alma se retira en sí misma como en un refugio o 
escondrijo secreto (Cox Miller 64). 

En el siglo IV, Gregorio de Nisa escribió su tratado De hominis opificio donde, al igual 


que Aristóteles, vincula el dormir con la digestión y los movimientos que lo acompañan de 
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vapores que suben y bajan a través del cuerpo (Cox Miller 71). Para Gregorio, los sueños son el 
“sinsentido fantástico” (phantasiodeis phluarias) que acaece durante el sueño cuando ciertas 
apariciones de las actividades de la mente se forman por azar en la parte menos racional del alma 
(Cox Miller 71). Para el santo, el ser humano está unido al intelecto (nous) a través de las 
operaciones de la percepción sensorial; cuando los sentidos están en reposo, la mente está 
inactiva (Cox Miller 69). De esta manera, liberada de la actividad rectora, racional, de la mente, 
la parte nutritiva del alma queda libre y ofrece “los ecos y las sombras” de las actividades 
perceptivas que se producían cuando la mente y el cuerpo estaban despiertos (Cox Miller 69). 
Así, en el sueño, el soñador está perdido en la imaginación (phantasioutai) vagando entre 
alucinaciones confusas (Cox Miller 70). Es precisamente la capacidad de la mente para 
permanecer activa, aunque sea vagamente, lo que lleva a Gregorio a aceptar la posibilidad de que 
los sueños puedan contener una presciencia (prognosis) de las cosas futuras (Cox Miller 70). 

De las primeras ocasiones en que se registra una clasificación tripartita de los sueños en 
función de la fuente de origen —y en donde se alude a la posibilidad de una intervención divina 
que puede asemejarse a la procedencia de los sueños de al-Jadir en el relato del Mancebo— es en 
el siglo I a.C., en los escritos del estoico Posidonio. A pesar de que el texto en que lo establece 
en sí, Sobre la mántica, está perdido, Cicerón pudo recuperar dicha clasificación (Gómez Trueba 
174). En su Sobre la adivinación, Cicerón lo expone: “De tres maneras —dice éste— piensa 
Posidonio que los hombres pueden soñar por impulso divino: en primer lugar, el alma es 
clarividente por sí misma; en segundo lugar, el aire está lleno de almas inmortales, selladas con 
el sello de la verdad; y en tercer lugar, los dioses mismos conversan con los durmientes” (1, 64) 


(Gómez Trueba 174). 
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Otro heredero de la clasificación de Posidonio es Filón de Alejandría, autor del siglo 1 
a.C., quien a pesar de ser de origen judío, fue considerado autor cristiano. Es por ello que su obra 
es estudiada y transmitida como uno de los Padres de la Iglesia, pues en muchos de sus escritos 
analiza de manera alegórica pasajes bíblicos (Gómez Trueba 174). Incluso, Sofía Torallas Tovar 
recuerda en Sobre los sueños y sobre José la obra de Filón, Sobre los sueños, que el mismo 
filósofo se consideraba discípulo y estudioso de Moisés (9). Además, la estudiosa añade que la 
obra de Filón se podría considerar un comentario al Pentateuco (Torallas Tovar 19). En Sobre los 
sueños, vemos cómo los estudios de Filón se concentran en el “estudio de los misterios ocultos 
del mundo hipercósmico y el itinerario espiritual del alma que se eleva por encima del mundo 
visible y se introduce en el mundo de Dios” (Torallas Tovar 23). Allí solamente llegan los 
iniciados, que comprenden lo que constituye el núcleo de su enseñanza: el misterio de Dios, del 
Logos y de sus potencias y la generación de las virtudes perfectas” (Torallas Tovar 23). Resulta 
muy interesante que Torallas Tovar destaque este aspecto de los estudios de Filón, puesto que de 
alguna manera vincula los sueños con el tema místico. De igual forma se constata en el 
comentario de Teresa Gómez Trueba a la misma obra de Filón, pues esta indica que para el 
filósofo alejandrino, Hypnos “designa el estado de sueño como un estado psíquico en el que el 
alma, liberada del yugo del contacto con el exterior por medio de los sentidos, entra en trance y 
es capaz de recibir cierto tipo de imágenes y revelaciones” (174). Filón sería uno de los primeros 
filósofos que define lo que es el sueño espiritual. Afortunadamente ahí no termina la exposición 
de Filón sobre el tema, pues añade que el sueño “aparece opuesto al estado de vigilia, en el que 
los sentidos oscurecen toda actividad de la mente. Durante el sueño, en cambio, los sentidos se 
van oscureciendo por la actividad del alma; duermen, mientras que los verdaderos sentidos, los 


del alma, despiertan para la contemplación” (Gómez Trueba175). 
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Filón aborda de manera directa el tema de los sentidos de modo análogo a posteriores 
filósofos orientales en sus complejísimas teorías sobre las latifas o centros sutiles. Sin embargo, 
Filón indica que el sueño supone “una retirada del alma a sí misma, un alejamiento del mundo 
que le permite tener una capacidad de pronosticar y recibir mensajes divinos” (Gómez Trueba 
175). Aquí Filón cierra filas con los anteriores pensadores que he mencionado, que también 
veían la intervención divina de alguna manera. Incluso, en Sobre los sueños, Filón señala que las 
visiones que se reciben durante el sueño se clasifican en dos tipos: falsas o verdaderas; siendo el 
término enypnion el que denomina normalmente los ensueños, las visiones carentes de 
predicción, o aquellos donde no se encuentra la mano de Dios, y óneiros, en cambio, el que 
denomina los ensueños verdaderos (Torallas Tovar 30). De hecho, Torallas Tovar abunda un 
poco más sobre el aspecto espiritual de los sueños en la obra de Filón: 

En el estado del sueño extático, el alma del sabio recibe mensajes divinos denominados 

con el término óneiros. En este estado, los sentidos de la percepción quedan oscurecidos, 

duermen, mientras que los verdaderos sentidos, los del alma, despiertan para la 
contemplación. Este estado se compara con el cosmos, en la habitual relación filoniana 
del microcosmos (el hombre) con el macrocosmos (el universo), y el estado del sueño es 
como una iluminación de los asuntos celestes, que están en relación con los del alma 

G1). 

La literatura tiene en Filón de Alejandría a uno de los conocedores más antiguos de los 
sueños y, como apunta acertadamente Teresa Gómez Trueba, cada uno de los tres libros que 
componen el tratado Sobre los sueños “estaba dedicado a un tipo de sueño, que a su vez se 
correspondía con un tipo de alma, que en función de su perfección ascética, era merecedora de 


visiones más o menos elevadas” (175). Sin embargo, resulta lamentable que hoy se encuentre 
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perdido el primer libro, pues este hablaba sobre los sueños que eran enviados directamente por 
Dios. 

La cantidad de filósofos que han puesto su atención en la intervención divina en los 
sueños es sustanciosa; sin embargo, aquellos que entienden que la divinidad trabaja con el alma 
en conjunto es aún mayor. Cox Miller dice que entre los que situaban el soñar en la psicología 
teológica se encontraban Tertuliano de Cartago, del siglo III, y Sinesio de Cirene, del V (91). En 
Sobre el alma, Tertuliano dice que la mayor parte de los seres humanos obtiene su conocimiento 
de Dios de los sueños (Cox Miller 95). Ahora bien, Sinesio entiende que el soñar pone al alma en 
contacto con un proceso de creación de imágenes que no disuelve ni oscurece aquello que es 
real, sino que le da límite y centro (Cox Miller 95). Para este, el cosmos entero es una unidad 
heterogénea de “signos que aparecen /semainei] a través de todas las cosas” (Cox Miller 95). 
Como Tertuliano, Sinesio creía que los sueños eran divinos, pues este entiende que Dios viene a 
nuestro lado cuando estamos dormidos (Cox Miller 95). Conviene recordar este dato, puesto que 
como profundizaré más adelante en el análisis de los sueños de al-Jadir, el Mancebo parece 
conocer la antigúa concepción de que es el alma la que está activa al momento del sueño, y es 
con ella que ocurre la comunicación, en ocasiones, la comunicación de mensajes que provienen 
de la divinidad misma. 

El hecho de que muchos de estos filósofos vieran en el sueño ciertas señales o visiones 
que según ellos podían servir como medios para pronosticar el futuro, “hizo surgir una serie de 
onirománticos profesionales que se ganaban la vida descifrando la confusa imaginería que 
aparece en los sueños” (175), según afirma Gómez Trueba. Artemidoro de Daldis, médico del 
siglo II d.C., es el más reconocido intérprete de sueños. Además, es el autor del Onirocriticon o 


La interpretación de los sueños, donde defiende la oniromancia contra sus detractores, y elabora 
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una tipología de los sueños en donde cada signo tiene una interpretación específica, que 
parecería una guía para la interpretación. De hecho, en Entre el sueño y la vigilia, María Jordán 
señala que el Onirocriticon “es una enciclopedia de exégesis onírica en la que el autor recopiló el 
saber erudito y popular de interpretación vigente en el Mediterráneo oriental” (64). Artemidoro 
también distingue entre óneiroi y enypnion, siendo el primero de valor profético y el segundo 
carente de un mensaje premonitorio. Elisa Ruiz García, editora de La interpretación de los 
sueños señala un dato muy importante que quisiera subrayar, y es que en el “siglo IX aparece una 
traducción al árabe realizada por Hunayn ibn Ishaq” (52). La mencionada traducción es de 
primerísima importancia puesto que aquí se constataría que los árabes tuvieron conocimiento de 
primera mano de la oniromancia occidental a través del griego Artemidoro. 

En La interpretación de los sueños, Artemidoro hace muchas distinciones entre los 
sueños, por ejemplo, habla sobre la “visión onírica” y la distingue del “ensueño”. Señala que 
cuando la primera se produce es un indicio de lo que acontecerá, mientras que en el caso del 
ensueño representa lo que existe en el presente (73). Artemidoro, por más, marca una diferencia 
entre los sueños “directos” y los sueños “simbólicos “, ya que los primeros “son aquellos cuyo 
efecto se corresponde con la imagen” (75). Por otro lado, los “simbólicos” “son unos sueños que 
indican unas cosas por medio de otras, ya que en ellos el alma expresa algo enigmáticamente en 
virtud de su propia naturaleza” (76). Hacia el siglo IV, se encuentra el Comentario del sueño de 
Escipión de Macrobio, en donde éste distingue cinco tipos de sueños en función de su contenido 
profético: insomnium, visum o phantasma, somnium, visio y oraculum (Gómez Trueba 176). 

En The Oneirocriticon of Achmet: A Medieval Greek and Arabic Treatise on the 
Interpretation of Dreams, Steven M. Oberhelman recoge cómo ya en en el período bizantino, el 


griego Achmet, aproximadamente en el siglo X, se da a la tarea de presentarnos múltiples teorías 
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e interpretaciones de sueños que se nutren tanto de los griegos (como Artemidoro) como de los 
árabes, lo que enriquece su texto y lo hace único (65). Por su parte, en Entre la vigilia y el sueño: 
Soñar en el Siglo de Oro, María Jordán apunta varios datos a tener en cuenta. 

El nombre de Achmet significa hijo de Sereim, en alusión al nombre de Ibn Strín, una de 

las alegadas autoridades en el arte de la onirmancia, al que se le adjuticaron millares de 

libritos de esta materia. Este fue uno de los primeros manuales cristianos del que se tenga 
conocimiento, en las que el autor “despoja” todo resabio politeísta para acomodarlo a las 
creencias de su audiencia. En su esfuerzo por “cristianizar” el texto clásico, salvó sus 

símbolos y significaciones (65). 

Aunque sigue a Artemidoro, ya desde el título se intuye que disiente en un punto 
fundamental: es Dios quien causa los sueños (Oberhelman 65). Artemidoro, por su parte, no 
excluye otras causas, como, por ejemplo, el alma misma. Como parte de sus teorías sobre la 
interpretación de los sueños, indica curiosamente que “Dreams, as already stated, are judged in 
different ways for various people. For, given the same dream, there is one interpretation for a 
king, another for his subjects; one for a warrior, another for a farmer; one for a noble, another for 
a poor man; one for a man, another for a woman” (section 301). Es interesante destacar que 
Achmet también se sirve de sueños biblícos en su disertación. Por otra parte, María Jordán 
destaca que “existen ejemplares de “manuales de llaves de sueños”, algunos de ellos atribuidos a 
figuras bíblicas veterotestamentarias denominados Somnialia Josephi y Somnialia Danielis” 
(65). De este modo, estos manuales nos dan la pista, es decir, corresponde poner la atención a los 


sueños bíblicos. 
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Los sueños en la Biblia 

Si bien la Biblia no es un texto dedicado a la interpretación de sueños, sí incluye varios 
sueños de los cuales comentaremos algunos casos. En Sobre los sueños, Filón de Alejandría 
recoge un buen número de sueños bíblicos y los comenta, lo que constituye gran parte de su 
obra. El libro de Génesis está cargado de sueños y visiones. Veamos, por ejemplo, el sueño de 
Jacob. Estando Jacob en Jarán queda dormido y sueña que ve una escalera que estaba apoyada en 
la tierra, y que tocaba el cielo con la otra punta, y por ella subían y bajaban ángeles. Según el 
relato, Dios estaba a su lado y le dijo: 

Yo soy Yavé el Dios de tu padre Abraham y de Isaac. Te daré a ti y atus descendientes 

la tierra en que descansas. Tus descendientes serán tan numerosos como el polvo de la 

tierra y te extenderás por oriente y occidente, por el norte y por el sur. A través de ti y de 
tus descendientes serán bendecidas todas las naciones de la tierra. Yo estoy contigo; te 
protegeré a donde vayas y te haré volver a esta tierra, pues no te abandonaré hasta que no 

te haya cumplido todo lo que te he dicho (Gén. 28, 13-15). 

En este sueño Dios habla directamente a Jacob y justo antes de manifestársele aparecen 
una serie de elementos que parecen preludiar su llegada y que podrían ser objeto de 
interpretación para un conocedor de la materia. Más adelante en el Génesis, Jacob vuelve a 
soñar, pero en esta ocasión le habla primero un ángel y luego Dios le dice: “Yo soy el Dios de 
Betel, en donde derramaste aceite sobre una piedra y me hiciste un juramento. Ahora, levántate y 
vuélvete a la tierra en que naciste” (Gen. 31, 12-13). Ambos sueños sirven a Jacob como una 
revelación: Dios le lleva un mensaje directo. De igual modo, en el principio del Génesis se relata 
el estado de somnolencia en el cual cae Abraham, pues se cuenta que “cuando el sol estaba a 


punto de ponerse, Abraham cayó en un profundo sueño y se apoderó de él un terror y una gran 
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oscuridad” (Gén. 15 12). La reacción de Abraham es análoga a la de al-Jadir, quien dice sentirse 
acongojado al despertar de su primer sueño. Tal parece que aunque sea Dios quien se manifiesta 
en los sueños, el soñador podría sentir un estado de ánimo triste e incluso sentirse aterrado. 

Más adelante, también en Génesis, es José quien experimenta varios sueños. Se tiene 
noticia de lo que ve en cada sueño, pues éste se los cuenta a su hermano. Al contarle el segundo 
sueño que tuvo le dice a su hermano: “Tuve otro sueño; esta vez el sol, la luna y once estrellas se 
inclinaban ante mí” (Gen. 37 9). De todos los sueños que experimenta José, elijo este fragmento 
puesto que también en el sueño de al-Jadir se hacen prosternaciones, aunque en este caso son “el 
día y la noche” quienes se prosternan, no obstante, tanto el sol como la luna pueden ser 
interpretados como representación del día y la noche. 

Otro sueño que me parece necesario destacar, no por el sueño en sí mismo sino por lo que 
acontece posteriormente, se cuenta también en el Génesis cuando tanto quien preparaba las 
bebidas como el panadero del rey de Egipto tuvieron un sueño estando en prisión. Curiosamente, 
se busca interpretar los sueños. En este caso es José quien interviene. Veamos: “Los dos hemos 
tenido un sueño y nos falta quien lo interprete”. José les dijo: “¿No es Dios quien da el 
interpretar los sueños? Vamos, cuéntenme lo que soñaron” (Gen. 40 8). Así, José se presenta 
como intérprete de sueños y le indica a cada uno lo que los sueños podrían significar. 

Es momento de repasar algunos sueños del Nuevo Testamento. Steven M. Oberhelman, 
en su edición del libro The Oneirocriticon of Achmet: A Medieval Greek and Arabic Treatise on 
the Interpretation of Dreams traza una historia de los sueños que incluye varios de los sueños 
que aparecen en la Biblia. Comenta que el Nuevo Testamento “gives the impression of a lack of 
emphasis on dreams because of their inferiority to waking-state contact with God” (44). Su 


observación me parece oportuna, puesto que pude constatar que efectivamente la cantidad de 
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sueños es considerablemente menor. Para ser precisos, “the New Testament contains only nine 
dreams or dream-visions. Mathew records five, four of which involve Jesus” birth and early life: 
an angel appearing to Joseph and telling him to wed Mary” (44). 

Otro sueño que recoge el Nuevo Testamento es el de Salomón. En este sueño Dios se le 
aparece a Salomón y le dice “Pídeme lo que quieras y te lo daré” (Mt 3 15). Por otro lado, en la 
celebración de Pentecostés, Pedro cita al profeta Joel: “los últimos días, [pues] dice el Señor, 
derramaré mi Espíritu sobre todos los hombres y profetizarán sus hijos y sus hijas; los jóvenes 
verán visiones y los ancianos tendrán sueños proféticos” (Mt 2 17). Estas palabras evidencian 
que en ocasiones es la Divinidad quien envía los sueños, en especial, los proféticos. Por último, 
quisiera consignar una alusión al sueño que aparece en el Evangelio de san Juan y que viene a 
confirmar lo dicho por Oberhelman acerca de cómo los sueños en el Nuevo Testamento no 
tienen tanto peso e incluso parecerían carecer de tanta importancia, pues se dice que “en los 
muchos sueños abundan las ilusiones y el palabrerío. Tú, simplemente, teme a Dios” (Jn 11 6). 

Del mismo modo en que he hecho referencia a los sueños en el mundo occidental, es 
preciso consultar el mundo islámico, dada la hibridez cultural que distingue a los moriscos y, en 
consecuencia, a los manuscritos aljamiados. 

Los sueños en el Islam 

La tradición onirocrítica en la cultura islámica, según afirma Marcia Hermansen en 
“Dreams and Dreaming in Islam”, surge de la intersección del concepto del sueño bíblico, griego 
y del Cercano Oriente. Según Hermansen, la peculiaridad es que la cultura islámica ha 
“islamizado” el concepto, legitimándolo con el Corán y la Sunna (73). Por ello, el Corán incluye 
y amplía aspectos bíblicos y resalta su significado como sueños. Por ejemplo, la historia de José 


(Corán XXII, 6) y la historia de cuando Abraham se ve en sueños sacrificando a su hijo Isaac: 
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“En sueños he visto que te sacrificaba. Medita lo que te parece. ¡Has creído en la visión!” (Corán 
XXXVII, 102-105). Sin embargo, este sueño no se lleva a cabo en la realidad, incluso otros son 
simbólicos y requieren una interpretación. Un ejemplo de sueños que requieren interpretación es 
el caso del sueño de José viendo once estrellas, con el sol y la luna prosternándose ante él (Corán 
XIL 4). Sin embargo, no hay que ir tan lejos en la lectura del Corán para intuir la importancia 
que da a los sueños, pues el propio Libro Sagrado fue revelado a Mahoma en el Monte Hira por 
el Arcángel Gabriel y, como destaca Hermansen, no se puede descartar que haya sido mediante 
un sueño, pues fue una visión, pero no se sabe con certeza si fue interior o exterior (74). Sin 
embargo, Sarah Mirza señala en “Dreaming the Truth in Síra of Ibon Hisham”, que el Profeta 
recibió su primera revelación en la cueva de Hira mientras estaba dormido (wa aná ná 'im) (26). 

Sin duda, todo lo que fuera experimentado por el Profeta se convertiría en un campo de 
estudio para aquellos que quisieran acercarse al conocimiento divino. Así, Hermansen señala que 
la cultura islámica desarrolló teorías filosóficas y teológicas que contextualizaron el sueño como 
parte medular de la evolución de las ciencias islámicas y la herencia intelectual (73). Por lo 
mismo, el tema del sueño en el Islam ha constituido una pieza fundamental al momento de hablar 
de su Profeta. Uno de sus hadices (tradiciones) afirma que el sueño es una parte de la profecía 
Guzá min ajzá al-nubuwwa) y que este perdurará en la comunidad aún después de la muerte de 
su Profeta (73). 

El Corán es evidencia palpable de la importancia que los musulmanes otorgaran a los 
sueños. El texto revelado deja ver cómo el sueño recibido por Mahoma en Medina acerca de la 
entrada de los musulmanes a La Meca es un sueño premonitorio. El Corán dice “entraréis en la 
Mezquita Sagrada, si Dios quiere, en seguridad, con vuestras cabezas rasuradas, cortadas las 


uñas y la barba, no tendréis temor” (Corán XLVIII, 27). Según Pierre Lory en “Los sueños en la 
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cultura musulmana”, este sueño sirve como premonición del gran acontecimiento y evidencia el 
estado de sacralización del mismo y es confirmado por la peregrinación del 629 (sec. Los datos 
de la tradición). 

Lory también llama la atención sobre las narraciones del Viaje Nocturno (mi 'ráj) y de la 
Ascensión Celestial, pues se ha cuestionado su naturaleza, es decir, si el viaje de Mahoma fue en 
espíritu o en su cuerpo (sec. Los datos de la tradición). Hermansen añade que muchos lo han 
interpretado como un sueño (74). Según Lory, el consenso de la comunidad islámica se ha 
inclinado a pensar que la interpretación correcta es aquella de un viaje corporal. Sin embargo, 
indica que varios exégetas remiten a la mención de un sueño del Profeta: “No hemos hecho de la 
visión (ru 'ya) que te hemos mostrado, así como del árbol maldito mencionado en el Corán, más 
que una tentación para los hombres” (Corán, XVII, 60). Mizra, por su parte, dice que tanto el 
mi 'raj (ascención al cielo) como el ¡sra (viaje nocturno) no son descritos comúnmente como 
visiones en sueños, aunque su relación con la revelación recibida mientras se duerme es discutida 
por comentadores citados en la Sira (26). 

Por otra parte, según los hadices, el Profeta tenía por costumbre reunir por la mañana a 
sus principales compañeros y les preguntaba si habían soñado. Siendo así, compartían sus 
sueños. Según Lory, esto evidencia que todos los creyentes participan de cierta manera en esta 
refundición del mensaje divino en la comunidad islámica (sec. Los datos de la tradición). De 
igual manera, los hadices muestran sueños a nivel escatológico, donde Mahoma o sus 
compañeros reciben la visión en sueños de las recompensas y de los castigos del más allá. Sarah 
Mizra apunta que Sahih al-Bustari, tiene a su cargo la colección más autorizada de dichos sobre 
el Profeta, incluye un capítulo entero sobre el tema de los sueños que se titula “Kitab al Ta*bir” 


(Dreaming the Truth in Síra of Ion Hisham”17). Más aún, Hermansen destaca que entre los 
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dichos más importantes que al-Bustari recoge está aquel que dice “El buen sueño es 1/46 de 
profecía” (75). Al-Bustari también menciona que los creyentes debían ir a dormir luego de haber 
completado un ritual de purificación para así lograr tener buenos sueños (75). Es importante esta 
distinción que hace al-Bustari sobre el “buen sueño”, pues responde a que las tradiciones 
musulmanas y más tarde los doctores de la Ley establecieron una clasificación entre las 
diferentes formas de sueños, con la finalidad de precisar aquellos cuyo contenido podrían tener 
origen en una fuente divina. Lory dice que la tradición establece que el hulm (sueño que viene de 
Satán) designará desde entonces el sueño pasional o demoníaco, mientras que al sueño verídico 
le corresponderá a la ruya: “La ruya viene de Dios, el hulm de Satán”. Por otro lado, al-ruya, 
será distinguido de al-ruyat, visión en estado de vigilia; salvo cuando la exégesis lo exija. Así, el 
término ruyd que aparece en el Corán XVII, 60 para designar sin duda el Viaje Nocturno, es 
según Lory, interpretado como una ruyd en estado de vigilia, opuesto a una ruyd manám, en 
estado de sueño (sec. Los datos de la tradición). 

Hermansen abunda un tanto sobre el término manám y recoge instancias coránicas en 
donde se hace alusión al mismo. En primer lugar, se ve cuando el Corán dice “entre sus aleyas 
están vuestro sueño, noche y día” (Corán XXX: 22). También se alude en la azora VIII: 42, 
donde Dios le muestra cosas a Mahoma en sueños, y cuando se dice que las experiencias durante 
el sueño son una analogía de la muerte (76). Esta última dice “Dios llama a las almas en el 
momento de su muerte y, durante su sueño a aquellas que no mueren” (Corán XXXIX: 43). 
Incluso Hermansen menciona la tradición que dice que el Profeta afirmó “Los hombres están 
dormidos, y cuando mueren despiertan” (76). Cabe señalar, luego de ver estas últimas dos 


azoras, que es evidente la relación tan estrecha que muestra el Corán entre la muerte y el sueño. 


224 


La azora del Corán que afirma el llamado de Dios a las “almas” es muy importante ya 
que se entiende que es el “alma” del ser humano la que participa activamente en el sueño. Según 
Lory, el alma (al-rúh) puede ser atraída durante el sueño hacia el mundo celestial y allí recibir la 
comunicación en mensajes divinos (sec. Síntesis doctrinales). Además, el alma que permanece 
en tierra en el cuerpo del durmiente puede recibir un mensaje por intermedio del ángel del sueño 
que desciende de los cielos. Aunque se debe aclarar, eso sí, que en ambos casos se afirma que es 
Dios quien infunde la fe en el corazón del creyente. Lory añade que en todos los casos, el grado 
de oscuridad del mensaje onírico es debido al estado de pureza del corazón del durmiente (sec. 
Síntesis doctrinales). El mensaje divino verídico llega al durmiente en forma de parábola o de 
símbolo (mathal). Sin embargo, Maxim Romanov destaca la prueba relevante que constituye ver 
a Dios durante el sueño y da el ejemplo del bagdadí Ibn al-Jawz1 (“Dreaming Hanbalites” 
597/1201) a quien Dios se le reveló en tres ocasiones (35). De hecho, un hadiz lee “Quien me 
haya visto en sueños, me ha visto en realidad, pues el Diablo no se puede personificar en Mí” 
(4). 

Ahora bien, se dice que durante el sueño Dios puede enviar un ángel, pues Pierre Lory, 
en su indispensable Le réve et ses interprétations en Islam, afirma que algunas fuentes lo 
nombran “Siddiqun” y este ángel ofrece al durmiente un mensaje sobrenatural, que recibe más o 
menos claro en cuanto a la pureza de sus propias facultades (59). Dicho mensaje puede ser en 
forma de imágenes sensibles, que son representaciones simbólicas de los datos almacenados en 
la Tabla Guardada [4/-Lawh Al-Mahfuz] (tabla donde se consignan las buenas obras) e incluso 
pueden ser intuiciones del intelecto (59). De este modo, al soñador se le puede revelar en sueños 
el mensaje directo de Dios. Lory dice que la función del sueño es más frecuentemente la de 


“buena noticia” de la que habla el hadiz: Anuncia que el santo ha alcanzado alto grado espiritual, 
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ha recibido la gracia o el máximo nivel en su comunicación con lo divino. El sueño viene en 
cierto modo a sustituir la presencia de un maestro presente concretamente y atento a la evolución 
espiritual del discípulo (229). Así, el sueño le sirve como medio al soñador iniciado para conocer 
y experimentar su ascención en los niveles de la gracia de Dios. 

La cultura islámica influyó en los textos sobre los sueños que se produjeron en suelo 
peninsular. Luce López-Baralt recoge el caso, por ejemplo, del morisco y onirócrata Salvador 
Castellano, que practicaba la interpretación de sueños hacia 1574 y quien fue acusado por el 
Santo oficio y como castigo recibió 200 azotes y una multa de 50,000 maravedís.*% López-Baralt 
explora varios códices aljamiado-moriscos onirocríticos que circularon en el siglo XVL, por 
ejemplo, el ms. Junta XXVI, que incluye un Kapítulo en los Suweños (folios 113v-117r), cuyo 
autor es anónimo. Otros manuscritos aljamiados que la investigadora explora son: “el ms. T-8 
BRAH (ahora 11/9405), que incluye en Kapítulo en los sueños y, por último, el ms. T-19 BRAH 
(ahora 11/9415), cuyo A1-Kitab de suweño” (López-Baralt 299). Según los hallazgos de López- 
Baralt, los moriscos manejaban textos sufíes que trataban el tema de los sueños. En específico, 
“la meditación sobre los sueños contenida en el ms. Junta XXVI resulta de particular interés para 
conocer cómo se acercaban los criptomusulmanes del siglo XVI a la antigua ciencia de la 
oniromancia. Uno de los puntos más significativo del opúsculo, sin embargo, es que documenta 


más allá de toda duda el hecho de que un texto sufí —la Risála al-Ousayriyya de al-Qusayri- 


65 Para ver más sobre el caso del morisco Salvador Castellano, véase López-Baralt, La literatura 
de los últimos musulmanes de España, pp. 309. 
65 Más adelante iré en detalles sobre los hallazgos de López-Baralt en términos de cómo este 


morisco anónimo vinculaba el soñar con “imaginaciones sobre el corazón”. 
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formaba parte de las bibliotecas moriscas en los años previos a la expulsión” (308). Por todo lo 
anterior, corresponde explorar los sueños en el sufismo para así volver a explorar los sueños en 
los manuscritos aljamiado-moriscos y, sobre todo, el caso del Mancebo de Arévalo, centro de 
esta investigación. 

Los sueños en el sufismo 

El fenómeno onírico en ocasiones se interpreta como una comunicación con Dios en 
forma de profecía. Más aún, varios teóricos vinculan el fenómeno onírico con el misticismo. Los 
sueños juegan un papel importantísimo en la educación espiritual del novicio sufí (murzd). El 
murtd cuenta a su maestro los sueños importantes que ha recibido y el maestro puede, en función 
de estos mensajes, dar consejos e indicaciones precisas. En “Los sueños en la cultura 
musulmana”, Pierre Lory dice que los grandes maestros sufíes han contado narraciones de 
visiones de un vasto alcance espiritual. Entre algunos de éstos se encuentran Hakim Tirmidhi, en 
Bad shan al-Hakim alTirmidhi; Rúzbehán Baqli en Kashf al-asrar y Najm al-din Kubra en el 
Fawa'ih al-yamal wa fawatih al-yalal. Por esta razón, haré referencia a teóricos del misticismo 
islámico o sufismo que vinculan el sueño con la experiencia transformadora. 

Es A/-Qusayrt en su Risála al-Qusayriyya fi “im al tasawwuf, quien explora esta 
comunicación directa entre Dios y el hombre. Describe el origen del sueño y establece que este 
constituirá el resultado de las ideas que se le presentan al corazón (galb, en sentido místico, 
entendido como el órgano de gnosis espiritual) y de los estados (al-ahwal) que se representan en 
la imaginación cuando aún el sueño no ha obliterado todos los sentidos. Al despertar, el hombre 
piensa que ha tenido una verdadera visión cuando realmente se trata de imágenes proyectadas en 
su corazón (297). Ibn Jaldún también explora los sueños en 7he Mugaddimah: An Introduction 


to History, en específico las imágenes que se presentan y dice que cuando el proceso es débil, el 
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alma le aplica imágenes alegóricas e imaginarias, para así ganar el conocimiento deseado (81). 
Según Ibn Jaldún, y así lo recoge Mohamed Ábed Yabri en El legado filosófico árabe: Alfarabi, 
Avicena, Avempace, Averroes, Abenjaldún. Lecturas contemporáneas, los sueños consisten en el 
acto por el cual el alma racional percibe, durante un instante, y en su esencia espiritual, las 
formas de los seres y se despoja de las materias corporales y de las percepciones sensoriales 
(351). Esta definición es muy importante, pues el papel que juegan alma y cuerpo es 
determinante a la hora de entender qué experimenta el durmiente. 

En “Los sueños en la cultura musulmana” Pierre Lory, recuerda que Abú Hamid al- 
Ghazali, tanto en su /hya ulúm al-din IV como en su Taháfut al-falasifa, aborda el tema del 
sueño en su intento de definir las relaciones entre el cuerpo y el espíritu. Al-Ghazaáli dice que el 
corazón funciona como un espejo pulido y que por medio de la observanción de la Ley y 
eventualmente por prácticas sufíes, puede durante el sueño entrar en contacto con lo escrito en la 
Tabla Guardada. La respuesta recibida como mensaje sobrenatural es traducida por la 
imaginación (khayal) del durmiente, sin embargo, esta imaginación no actúa arbitrariamente, 
dado que existe una analogía general entre el mundo superior del Malakút [la Majestad Divina] y 
el mundo terrestre, así los elementos sensibles pueden explicar de un modo simbólico un 
contenido celestial. 

En A/-Ousharyri's Epistle on Sufism, Al-Quiayrt, distingue entre los “sueños visionarios” 
(ru'ya), dados por Dios, de los “sueños” (hulm) que son dados por Satanás (393). Además, 
establece que la definición correcta de la “visión” es aquella donde los pensamientos entran en el 
corazón y los estados toman forma en la imaginación (wham), en donde la percepción no se 
encuentra totalmente suprimida (393). También distingue entre dos tipos de sueños: los sueños 


del inconsciente (nawm ghatta) y los sueños de costumbre o de hábito (nawm “ada) (393). 
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Resulta interesante que Al-Qu3ayrí presenta un ejemplo de lo que ocurre en un sueño con la 
figura de Abú Yazid al-Bistámi: éste le pregunta a Dios durante el sueño sobre cuál es el camino 
hacia Él, y Dios le contesta que debe abandonar su alma baja e ir a su encuentro (396). Queda 
claro en este ejemplo de Al-Qu3ayrt que los sueños están muy vinculados con el deseo de unión 
con el UNO, es decir, la experiencia mística. 

Para Sihaboddin Yahya Suhrawardi, autor del Hikmat al-ishráq o La filosofía de la 
iluminación, la luz y el ser se identifican, y esta identificación preside su esquema metafísico y 
cosmológico. En el punto más alto de la jerarquía se encuentra la “Luz de las Luces” (Var al- 
anwar), que es el origen eterno de todo lo existente (16). Suhrawardí explica cómo la luz 
proyectada, o Luz de Luces es Luz de Gloria o Xvarnah, y es ahí en donde se encuentra la fuente 
de ese conocimiento original, ya que conocer no es más que permitir que el alma como ente de 
luz reciba la luz original, que al iluminarse ilumina todo lo que se encuentra a su alrededor, es en 
el fondo la luz autoproyectada (16). Uno de los islamólogos más importantes del siglo XX, 
Henry Corbin, habla en La imaginación creadora (1993) de una “fisiología mística” que va a 
operar sobre el “cuerpo sutil”, que está compuesto de órganos psico-espirituales. Aquí Corbin 
está siguendo, según nos señala Agustín López Tobajas en El encuentro con el ángel (2002), la 
“tradición sagrada de la gnosis” o silsilat al- 'irfan, ya que en ella se integran los ¡shrágiyún o 
iluminados, quienes son la familia espiritual del Shaykh al-Ishraq, sobrenombre con el cual se le 
conocía a Suhrawardi (13). 

Cuando “el velo se alza”, según Corbin, el corazón del gnóstico refleja, funcionando 
como espejo, la forma del ser divino (258). Este poder del corazón o galb es lo que se designa 


con el nombre de himma, asociado al griego enthymesis, que es el acto de meditar, concebir, 
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imaginar, proyectar y desear (258). Claro que esta facultad espejeante del galb es muy estudiada 
en la ciencia de los espejos y en la ciencia de la imaginación o “im al-khayal (252). 

El libro de la iluminación de Suhrawardi establece que durante el dormir, los sentidos 
externos no están activos, pero sí los internos, en especial la facultad de la imaginación. Es así 
que el cuerpo consigue liberarse de las ataduras corporales y el alma se une a las “almas 
celestiales” (81). Durante la meditación profunda también se pueden conseguir estos resultados y 
es posible establecer conversaciones con Dios en donde Él mismo premia al gnóstico con “luces” 
que son como destellos e incluso que pueden tomar formas en particular que no son imágenes 
mentales, sino rayos de luz divina (83). También Ibn Jaldún recoge la presencia de estos 
destellos en el sueño, pues dice que cuando se dan los destellos en el alma es porque ahora es 
potencialmente una esencia espiritual, por lo que tiene una percepción sin ayuda de ningún 
órgano del cuerpo (81). En “Los sueños en la cultura musulmana” Pierre Lory también señala 
que en el Hadith al-ruya, el capítulo de la Risala de Al-Qu3ayri y en el Kashf al-asrar de 
Rúzbehán Baq]li el creyente puede ver a Dios, por ejemplo, en el estallido de una luz. Acaso al- 
Jadir haya sido premiado con esos “rayos de luz”. 

Gracias a la aparición de Yibril al final del relato se corrobora que los sueños de al-Jadir 
son otorgados por Dios para “prepararlo”, y bien se puede tomar lo expuesto por Suhrawardi 
sobre los sueños y sus aspectos lumínicos para pensar que al-Jadir experimentó esos “destellos” 
o “rayos” de luz mientras le acontecía su sueño espiritual. Esto se relaciona al alam al-mithal o 
mundo del Malakut, que es el mundo ““imaginal”, que no es imaginario en el sentido prosaico de 
la palabra, sino que está lleno de realidades ajenas a la materia sensible, aunque sí tienen forma y 


dimensión. Según los sufíes, allí es donde se espiritualizan los cuerpos y adquieren cuerpo los 
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espíritus. Y es que el ser humano solo tiene acceso a este mundo imaginal a través de la 
“imaginación activa” (24). 

He intentado recopilar una muestra de lo que se ha dicho sobre el tema onírico a través de 
los siglos y en las culturas occidental, bíblica e islámica. Ahora bien, debo destacar que el tema 
onírico también se encuentra presente en otros manuscritos aljamiado-moriscos. Así lo han 
podido constatar estudiosos como Luce López-Baralt y Miguel Ángel Vázquez, por ejemplo. Los 
tres manuscritos aljamiado-moriscos que explora López-Baralt contienen elementos que los 
vinculan a los tratados de interpretación de sueños (ta bir)”. Es decir, los moriscos, al modo de 
sus predecesores onirocritas, elaboraron una especie de catálogo de símbolos presentes en los 
sueños. Por cierto, López-Baralt estudia el “Kapítulo en los suweños” (ms. Junta XXVLEfols. 
113v-117r) en donde su anónimo autor morisco propone “que el sueño es un estado especial del 
alma, que lo que se “ve” o “pasa por el corazón” durante el proceso onírico tiene significados 
distintos” (301). López-Baralt arguye que las teorías sobre el sueño de Al-Qusayr1, autor del 
siglo XI, se encuentran en la obra del morisco anónimo autor del “Kapítulo en los suweños” (ms. 
Junta XXVI-fols. 113v-117r), convirtiéndose así en un criptomusulmán refundidor del discurso 
onírico sufíó9, Más aún, López-Baralt afirma que el Risála al-Qu3ayriyya sí formó parte de las 


bibliotecas secretas aljamiadas” (303). 


67 Ver López-Baralt, La literatura secreta de los últimos musulmanes de España, pp. 293-346. 
68 | ópez-Baralt incluye en su estudio el pasaje correspondiente al “Capítulo sobre el despertar”, 
escrito por Al-Qu3ayrI y que la autora traduce del árabe, para compararlo con “Kapítulo en los 
suweños” (ms. Junta XXVI-fols. 113v-117r) del autor morisco anónimo. He citado brevemente 


la versión del morisco anónimo, pero a continuación incluyo el pasaje de Al-Qu3ayrT según 
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Por otro lado, Miguel Ángel Vázquez da cuenta de cómo el ms. RESC/55 del CSIC 
pertenece a otra tradición literaria muy extendida en el mundo musulmán conocida como 
manámaát (“sueños”)?. Vázquez eplica cómo en esta tradición conocida como manámát “se 
utilizan narraciones edificantes de sueños donde estos se convierten en elementos legitimadores 
tanto del mensaje como del texto mismo” (240). Vázquez examine el caso en particular de la 
historia del sueño del sa/ih de Túnez y explora cómo la misma “se trata de un mensaje de 
adhesión al islam a toda costa, mensaje que habría resonado de manera especial entre el receptor 
morisco” (240). 

Los manuscritos aljamiados que exploran tanto Luce López-Baralt como Miguel Ángel 
Vázquez en sus respectivos estudios sobre los sueños se distancian tanto en la tradición que 
parecen evocar como en el propósito o mensaje. Habría que tenerlos en mente, sobre todo, no 
sólo porque son muestra de que los moriscos manejaban textos con temática onírica sino porque 


el mensaje que llevan podría mostrar paralelos con el manuscrito mancebiano. En primera 


instancia, destaco la presencia de teorías de Al-Qu3ayrt en el manuscrito del anónimo autor 


traducido por López-Baralt: “El sueño es producto de las ideas que se presentan el corazón y de 
los estados [al-ahwal] que se representan en la imaginación, cuando el sueño no ha invadido aun 
enteramente toda la facultad sensitiva. El hombre imagina, al despertar, que ha tenido una 
verdadera visión, pero en realidad, no se trata sino de imágenes e ilusiones fijas en su corazón...” 
(G01). La semejanza es tal que López-Baralt concluye que el morisco anónimo debe haber 
traducido directamente del original de Al-Qusayrt. 

6 Véase Vázquez, “Legitimación textual a través de los sueños: el caso del sueño del salih de 


Túnez (ms. RESC/55 del CSIC)”, pp. 233-268. 
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morisco. El hecho de que López-Baralt constate que el morisco anónimo manejaba parte de las 
teorías de Al-Qu3ayrt implica que en la comunidad morisca circularon textos sobre sueños atados 
al sufismo. Este dato de por sí hace que la exposición del Mancebo no gravite sola en un corpus 
ajeno al discurso onírico sufí, todo lo contrario. 

Por otra parte, habría que explorar la posibilidad de que el Mancebo tuviera la intención 
de llevar un mensaje a su comunidad de criptomusulmanes. Es decir, que al modo de la historia 
del sueño del sa/ih de Túnez, el Mancebo, a través de al-Jadir, quiera mostrar a sus 
correligionarios la posibilidad de “salvación espiritual”. Es decir, si bien están marcados con la 
gota negra (el innas), es posible aclararse interiormente, purificarse, como la figura mítica al- 
Jadir. El Mancebo parece convertir a al-Jadir en la figura modélica que cada morisco tendría la 
posibilidad de replicar. 

Con estos instrumentos literarios a mano estaré mejor preparada para acercarme a los 
sueños de al-Jadir e intentar en buena medida interpretarlos. Sugeriré las posibles convergencias 
o paralelos que nos ayuden a decodificar el material onírico mancebiano a la luz de los místicos 
musulmanes clásicos. Esta tradición oniromántica islámica, más la griega o bíblica, parece haber 
sido conocida por los moriscos del siglo XVI. 

Probablemente, el material onírico del Mancebo constituye una alegoría del proceso de 
ascensión espiritual de al-Jadir. De ser así, entendemos que el Mancebo conoce algo de la 
compleja simbología mística del sueño y la luz en el Islam. 

Entre la oscuridad y la luz: el camino cifrado en los sueños en el discurso espiritual 
mancebiano 

Explorar y descifrar el enigma que entraña la propuesta discursiva espiritual del Mancebo 


es el centro de esta investigación. Hasta el momento, he abordado su propuesta en los folios del 
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“Kapítulo primero de la dekalarasiyón del ilnnas 1 del annas” y del “Kapítulo Kinto del taratado 
último del brebe konpendiyo ke dekalara un sueño ke soñó al-Jadir “alayhi ilssalam”. En estos 
capítulos, el Mancebo traza dos pilares de su discurso espiritual: la oscuridad y la luz. 

En el primero, “Kapítulo primero de la dekalarasiyón del ilnnas 1 del annas”, el Mancebo 
permea sus folios de oscuridad, de una doble oscuridad en sus conceptos. La oscuridad surge 
como protagonista en sus imágenes y en la complejidad de los conceptos en las que cifra su 
lenguaje espiritual. En los primeros folios, el Mancebo opta por oscurecer a su protagonista, 
Adán. Mediante cada imagen, a través de cada concepto, el Mancebo tiñe a su protagonista. 
Adán “oscurece” en dos niveles, tanto interior como exterior, tornándose así en el personaje 
oscurecido, el personaje marcado, y en el personaje enigma. El discurso espiritual del Mancebo 
tiene como primera figura a Adán. 

La oscuridad con la cual el Mancebo rodea a Adán se cimienta en dos conceptos: el innas 
y el annas. Ambos términos hermanos, conceptos que el Mancebo denomina “movimientos 
espirituales” y que actúan sobre Adán y, por extenso, sobre el hombre. Como vimos, Adán es el 
primer modelo mancebiano. El innas actúa sobre el primer padre y se manifiesta como “una gota 
negra en [su] corazón” y pronto su “faz” se tizna, y asimismo su sangre. Por otro lado, el 
Mancebo describe el annas como una “hebra delgada que anda en torno al cuerpo dormido”, que 
“fatiga en sueño pesado o cuando el cuerpo anda molido tras algún gran trabajo”. Uno tras otro, 
el Mancebo va nutriendo su discurso de conceptos cifrados en imágenes auténticas que 
funcionan como el eje de su propuesta contemplativa. 

El morisco escritor aspira a crear conceptos espirituales y, al mismo tiempo, lejos de 
definirlos al “uso”, sistemáticamente, opta por definir los conceptos con otros conceptos. El 


lenguaje espiritual mancebiano se presenta pues cifrado en los conceptos. El conjunto de 
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imágenes al que alude el Mancebo para explicar qué es el innas y el annas y cómo estos actúan 
en el cuerpo termina por crear un juego de claroscuros que resulta característico de su discurso 
espiritual. 

El protagonismo de la oscuridad en los conceptos del Mancebo con los que cifra su 
discurso no es estable, pues más adelante deja atrás la oscuridad y vemos surgir la luminosidad. 
Mediante la figura de al-Jadir, protagonista del “Kapítulo Kinto del taratado último del brebe 
konpendiyo ke dekalara un sueño ke soñó al-Jadir “alayhi ilssalam”, el autor muestra al personaje 


” 


acompañado de múltiples imágenes lumínicas como “ramos de luz”, “visiones con ramos 
floridos”, “una flor blanca y la otra azul”, “frutos amarillos”, “figuras aladas”, “el día y la noche 
haciendo prosternaciones” a “los círculos visibles de gran claridad”. El espacio que dibuja el 
Mancebo se va aclarando y llenando de luz. En el transcurso de unos pocos folios, el Mancebo 
colma su discurso de conceptos atados al lenguaje de la luz y al lenguaje de las flores. Su 
personaje, al-Jadir, con cuyo nombre evoca la tradición que lo tiene como una figura espiritual 
modelo, como el maestro espiritual de aquel que no lo tiene, como el Verdesciente porque todo 
lo que toca reverdece, florece y torna a la vida, entraña en sí mismo un concepto clave en el 
discurso mancebiano: el lenguaje lumínico, que también es el lenguaje de las flores. 

En el transcurso de tres noches, el Mancebo hace desaparecer la oscuridad y rodea a al- 
Jadir de luz, relatando cómo este ve las luces, toca y huele las flores, que son manifestaciones de 
la luz misma. El morisco abulense se cerciora de que las flores sean percibidas como tales 
cuando las mismas surgen de “ramos de luz”. El lenguaje de las flores confluye pues con el 
lenguaje de la iluminación. 


Los nuevos conceptos mancebianos están colmados de luz, pero no por ello dejan de ser 


enigmáticos, puesto que necesitan ser descifrados en el contexto en que van surgiendo. El 
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Mancebo cifra su discurso espiritual en más conceptos y en más imágenes. Conceptos asociados 
a la oscuridad y a la luz cimientan el discurso espiritual mancebiano, pero el paso del uno al otro 
también es un enigma por descifrar 

Para ir de la oscuridad a la luz se debe transitar un camino espiritual. Esta premisa aplica 
tanto en la tradición sufí como para el Mancebo, como veremos más en detalle. Por más, el 
Mancebo propone los sueños como el camino para ir de la oscuridad a la luz. Para muestra, las 
imágenes lúminicas que atestigua al-Jadir ocurren mediante los sueños. Autores como Najm al- 
din Kubra, en su texto Fawaátih al jamál wa fawaih al jalal, abordan los sueños como el camino 
que transita el iniciado hacia la iluminación, desde la oscuridad hacia la luz. El Mancebo sabe lo 
que tiene entre manos cuando urde la imagen de los sueños de al-Jadir. 

No obstante, nuestro autor desarrolla con más detalles lo que entiendo es su propia teoría 
de los sueños en los folios que constituyen el “Kapítulo segundo de la dekalarasiyón/ de la 
dormiyda natural y del mordas”, que se encuentra después de “La declaración del innas y del 
annas” y antes de “El sueño que soñó al-Jadir”. En dicho capítulo, el Mancebo elabora conceptos 
como “la dormida natural”, “el mordas”, “el bulah” y “la tasia”, mediante los cuales nutre aún 
más su discurso onírico. El morisco escritor sienta pues las bases teóricas del espacio onírico en 
el cual ubicará a su protagonista, a al-Jadir. 

El mundo onírico es el vehículo que posibilita la ¡iluminación de al-Jadir y, por extenso, la 
del hombre. Como personaje modelo, al-Jadir se convierte en un iniciado soñador que comienza 
por ser invocador y que transita el camino espiritual de los sueños y las luces y que lo lleva a 
iluminarse. Se convierte así en el hombre iluminado. En los textos de la tradición sufí que iré 


presentando, el hombre iluminado termina por ser el “hombre perfecto”. De este modo, el autor 
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morisco construye un discurso espiritual que puede leerse con provecho desde la literatura 
islámica con la que dialoga. 

En gran parte, este registro religioso del que se sirve el abulense lo constituye la exégesis 
del Corán mismo. Ocurre así en el caso de Raz1, quien en su Mersad al-'abad lleva a cabo un 
comentario coránico sufí. Es decir, parte de azoras específicas en el Corán y de su imaginería 
para construir un discurso propio, aunque heredero de otros discursos sufíes previos, pero 
dotando sus letras de voz propia, con giros particulares en los que descubrimos la tendencia a 
aglutinar múltiples tópicos simultáneamente. Por eso resulta pertinente acercar al Mancebo a este 
escritor sufí y hacerlo dialogar intertextualmente con él. 

En este capítulo abordaré cómo el discurso espiritual mancebiano dialoga con el discurso 
lumínico de la azora de la luz, “Luz sobre luz” (Corán XXIV:34). El “camino espiritual” que 
debe transitar el ser humano como iniciado para iluminarse está cimentado en esta azora coránica 
y en la exégesis que ha recibido. Así lo han abordado varios escritores sufíes, pero el más célebre 
es Al-Ghazaált, (Al-Gazali o Algacel), autor del siglo XI. De su Mishkat al-anwar o Nicho de las 
luces parte toda una corriente de escritores sufíes, de la cual también se nutre Razí. Entiendo que 
sucede algo similar en el caso del Mancebo de Arévalo. Sobre todo, si se explora el “Capítulo de 
la Jaleqación o creación nuestro honrado Corán”, que se encuentra en el Sumario de relación y 
ejercicio espiritual. 

Para esclarecer lo dicho, en una parte de este capítulo abordaré el discurso espiritual 
mancebiano de modo integral. Tomaré en cuenta fragmentos de sus tres voluminosos textos 
conocidos —el Sumario de relación y ejercicio espiritual, la Tafsira y el Breve compendio de 
nuestra santa ley y sunna— para descifrar la propuesta espiritual del morisco abulense. Exploraré 


cómo se puede interpretar su discurso espiritual mediante el análisis en conjunto de fragmentos 
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que se encuentran en cada una de sus tres obras. Ya he explorado individualmente el “Kapítulo 
primero de la dekalarasiyón del ilnnas i del annas” y el “Kapítulo Kinto del taratado último del 
brebe konpendiyo ke dekalara un sueño ke soñó al-Jadir “alayhi 1lssalam”, que forman parte de la 
sección denominada “Capítulos de vocablos oscuros” en el Breve compendio de nuestra santa 
ley y sunna. Por su parte, el “Kapítulo primero de la dekalarasiyón del ilnnas 1 del annas” se 
encuentra también en la Tafsira, aunque con algunas variantes que ya he podido ir apuntando en 
este estudio. Finalmente, como adelanté, abordaré el “Capítulo de la Jaleqación o creación 
nuestro honrado Corán”, que se encuentra en el Sumario de relación y ejercicio espiritual, 
editado por Gregorio Fonseca, el cual puede contener la clave para descifrar el punto de cohesión 
de la propuesta espiritual mancebiana: la luz divina. No obstante, como ya señalé, el camino que 
propone el Mancebo para que el iniciado transite hacia la luz divina son los sueños, y el morisco 
escritor discurre sobre conceptos asociados al sueño en los capítulos que conforman los 
“Capítulos de vocablos oscuros”. 

Descifrar la propuesta discursiva del Mancebo implica un viaje a un mundo lleno de 
imágenes, un espacio rico en posibilidades por descifrar y descubrir. En sus letras coexisten 
imágenes que evocan discursos variados y múltiples teorías sufíes. Si cada imagen entraña 
posibles lecturas, la conjunción de las mismas puede dar la pista sobre el propósito espiritual del 
morisco. Es esta conjunción la que permite acercarlo a textos como el de Razi, con el cual 
converge en ciertas concepciones sobre la oscuridad y la luz. 

Aún quedan por explorar conceptos atados al sueño, al camino espiritual de luces y 
colores, que el iniciado transita hasta convertirse en el hombre iluminado, en el hombre perfecto, 
según se entiende en diversos textos sufíes. Por ejemplo, el sufí “Abd al-Kartm al-YTÍ1, autor del 


Insán-i Kamil (El hombre perfecto), autor del siglo XIV, equipara el concepto del hombre 
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despierto con el hombre perfecto. Por tanto, comparar su exposición con la del Mancebo nos 
dará una nueva perspectiva, aún más reveladora, sobre las posibilidades interpretativas del 
manuscrito aljamiado-morisco. En fin, autores sufíes como Al-Ghazalt, Kubra, Semnant y YI, 
entre otros, irán apareciendo en el transcurso del análisis de la propuesta discursiva mancebiana, 
y todos nos ayudarán a descifrar la propuesta espiritual del morisco escritor. 

La dormida natural y el mordas: Acercamiento a nuevos conceptos oníricos creados por el 
Mancebo y su conexión con el discurso espiritual 

Para explorar la propuesta espiritual mancebiana es necesario abordar sus aspectos 
oníricos. Si bien “El sueño que soñó al-Jadir” puede constituir el culmen de la exposición del 
discurso de los sueños del morisco, aun antes ya el Mancebo había aunado conceptos asociados 
al dormir y a distintos estados espirituales. El autor ata estos nuevos conceptos con otros, como 
el innas y el annas, que ya había manejado justo en en el “Capítulo de la declaración de qué cosa 
es el innas y el annas”. 

El capítulo que quiero abordar en estas páginas por la trascendencia que tendrá para la 
propuesta discursiva espiritual onírica del Mancebo es el “Kapítulo segundo de la dekalarasiyón/ 
de la dormiyda natural y del mordas”. Aquí el autor expone los conceptos del innas y el annas, 
entendidos como movimientos espirituales, y aporta nuevos conceptos como la dormida natural, 
la tasa, el bulah y el mordas, que ya son términos cuyo origen se ignora. No obstante, el 
Mancebo se sirve de ellos para su exposición sobre el innas y el annas y los movimientos 
espirituales-- todos ellos tienden un puente para poder entender la propuesta de los sueños en “El 
sueño que soñó al-Jadir”. Intentaré descifrar los nuevos conceptos mancebianos asociados a los 
“movimientos espirituales” que se manifiestan en el cuerpo del durmiente, antes de pasar a 


explorar su proposición discursiva espiritual de modo integral. 
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El Mancebo le atribuye al célebre teólogo y pensador “Muhammad de Algazel” la 
disertación sobre la “dormida natural” y el “mordas”. Es posible que se refiera a Abú Hamid 
Muhammad Ibn Muhammad At-túst al-Ghazalt, autor del siglo XII y cuya obra Mishkat Al- 
Anwar (Nicho de las luces) será objeto de la presente investigación. El morisco abulense sostiene 
que Al-Ghazalt habla sobre las “dormiydas mundanales, naturales y espirituwales” (238v). 
Llama la atencion el hecho de que el autor destaca que el “dormir” causa “variantes” en el 
“bulah”, “Dize la dormiyda natural aserka de la3 bari-/ ansas del bulah ke kawsa el dormir 
kuwando la persona está/ durmiyendo laora está despiyerto el alnnas, 1 duwerme el iInnas/ y el 
mordas” (238v). Esta es la primera ocasión que en los “Capítulos de vocablos oscuros” se 
menciona el bulah. Al parecer, este término que aún no se ha podido definir, pero que intentaré 
descifrar a base del contexto y los datos aunque escasos— que ofrece el autor. Esto ayudará a 
entender buena parte de lo que sucede durante lo que el Mancebo denomina como la dormida 
natural. 

Como el autor morisco explica, hay “variantes” en el bulah. Así da noticia sobre cómo el 
bulah no es constante ni estático, y puede sufrir alteraciones dependiendo si la persona está 
dormida o despierta. Mientras la persona se encuentra “dormida” está “despierto el alnnas, 1 
duwerme el ilnnas y el mordas” (238v). Este dato acerca de lo que acontece en el momento en 
que la persona se encuentra dormida ayuda a entender qué sucede en ese preciso instante. En su 
artículo “La luz, el castillo y el sueño en la espiritualidad de los textos aljamiados”, María Teresa 
Narváez señala que “recientemente, expertos en sufismo como Mohammad Faghfoory, Carl E. 
Ernst, John Renard y Ahmad Karamustafa me señalaron por escrito que el origen del término 
“annas” era la frase coránica “al-nafs al-mutma*innah”, que se refiere al alma en estado de 


reposo o sosiego” (81). La estudiosa del Mancebo también señala que para los sufíes este es el 
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estado más alto, en donde el alma recibe de Dios la exhortación para unirse a Él (Narváez 81). 
Además, cita la azora coránica que expone la exhortación divina: “¡Alma tranquila, vuelve a tu 
Señor, satisfecha, complacida! ¡Entra junto a mis servidores! ¡Entra en mi Paraíso!” (Corán 89: 
27-30). Vale la pena recordar todo lo anterior puesto que nuestro autor morisco añade otros datos 
sobre el annas en este capítulo del Breve Compendio. Destaca que el annas tiene como oficio 
“atormentar las arterias” en el momento en que la persona duerme: 

Kuwando la persona duwerme todas las arteriyas del// (238r) kuwerpo rreposan, Sino el 

alnnas ke la ora esta despierto/ i haze su ofisisiyo [sic. oficio]. Según komo toma a la 

persona este alnnas “adába [atormenta] / las arteriya3 del kuwerpo y-aunke la persona 
duwerma Siyente akella/ rrebibansa de las dichas arteriyas (238v-238r). 

El autor deja claro cuál es la labor del annas, y es diáfano al mencionar que esto ocurre 
en el momento en que la persona duerme. El annas atormenta las arterias del cuerpo y la persona 
puede sentirlo. Más aún, sus próximas palabras revelan más sobre lo que ocurre en ese instante 
debido a que el autor incorpora un término sobre el que, a mi entender, ya ha hecho referencia — 
aunque no abiertamente— en el “Capítulo primero de la declaración del innas y del annas”. El 
bulah es el término al cual me refiero. Sobre el bulah, cito el primer fragmento en los folios que 
contienen la descripción sobre lo que acontece en ese momento: “T komo el Sentido aktuwal toma 
de a-/ kello Soporte anda el bulah, kes el mobimiyento. I komo no 3e puwede baler trabaja [sic. 
trabaja] kon garande “adab [tormento] por despertar toda la armoníya korporal y es-/ pirituwal” 
(Q38r). Es la primera vez que el autor menciona este término, pero lo define claramente como 
“movimiento”, y luego destaca que éste trabaja por despertar toda la armonía corporal y 
espiritual. Es decir que desde ya se anuncia una especie de enfrentamiento entre el annas y el 


bulah. Iré sobre este “enfrentamiento” más adelante en detalle. 
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Ahora es fundamental recordar un fragmento del “Capítulo primero de la declaración del 
innas y del annas”, que, como he adelantado, parecería ya aludir al bulah, aunque no menciona 
el concepto directamente: 

Puwes desta rrefiriyada kedó la pegasa tan/ adormiyda komo la misma karne 1 kon tal 

tisne komo fuwe Su palante-/ mento ke todabíya llama de una manera iba kontara el 

mobimiyento espirituwal / kes la defenga de nuwestaras almas, de modo ke la pegasa del/ 
pekado kedó kon rraís rreberberante 1 haze todabíya un supuwesto” (237r). 

Conviene aclarar enseguida que soy consciente de que este concepto no se menciona en 
el fragmento en el cual el autor explica lo que es el innas pero, como intentaré demostrar más 
adelante, este bulah o “movimiento” siempre está presente, no importa si la persona está 
despierta o dormida. El detalle se encuentra, entre otros que mencionaré más adelante, en que 
tanto en el fragmento del “Capítulo primero de la declaración del innas y del annas” como en 
este “Kapítulo segundo de la dekalarasiyón/ de la dormiyda natural y del mordas”, el autor le 
atribuye “oficios” o “tareas”. En el “Capítulo primero de la declaración del innas y del annas” al 
Mancebo mencionar el “movimiento espiritual” aclara de inmediato “kes la defensa de 
nuwestaras almas” (2371), y luego en el capítulo sobre la dormida natural y el mordas, al 
referirse al bulah aclara ““kes el mobimiyento” y que “trabaja [sic. trabaja] kon garande “adab 
[tormento] por despertar toda la armoníya korporal y es-/ pirituwal” (238r). El morisco abulense 
está aludiendo siempre a un “movimiento” que tiene como función calmar, apaciguar y defender. 

Si de defensa se trata, como ya he adelantado, se da una especie de enfrentamiento entre 
el annas y el bulah: 

Según komo toma a la persona ete alnnas “adaba [atormenta] / la3 arteriya3 del kuwerpo 


y-aunke la persona duwerma Siyente akella/ rrebibansa de la3 dichas arteriyas. I komo el 
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Sentido aktuwal toma de a-/ kello Soporte anda el bulah, ke3 el mobimiyento. I komo no 

Se puwede baler trabaya [sic. trabaja] kon garande “adab [tormento] por despertar toda la 

armoníya korporal y es-/ pirituwal. I anda en-esta tasía [tasiya] 1 komo más poderoso Sale 

el/ alnnas kontara todo, iba kampeando por $u rreismo [sic, reino] komo señor absoluto, / 
ke no lo nuweze [daña] ningún kontarariyo (238r). 

En este fragmento el Mancebo revela lo que ocurre en ese momento a nivel corporal y, 
más aún, espiritual. En primera instancia, presenta al annas intentando “revivificar” y atormentar 
las arterias. En ese momento aparece el bulah, y con gran esfuerzo trabaja para traer de nuevo la 
“armonía corporal y espiritual” a la persona. Ahí es cuando el morisco menciona que se “anda 
en-esta tasía [tasiya]” (238r). El Glosario de Voces aljamiada-morisca define tasra como “molde 
o carácter” (565). Entiendo que en este contexto mancebiano la interpretación sería otra. 
Propongo entonces, que el concepto tasza en estos folios del morisco abulense hace referencia a 
una “lucha o combate espiritual” que se da mientras se duerme. 

Ya pude exponer cómo el autor indica que es durante esta fasza en donde “más poderoso 
Sale el/ alnnas kontara todo”, es decir, está defendiendo su “trabajo”, y se puede interpretar que 
el autor quiere dejar claro que está dando cuenta de una especie de lucha, cuando compara al 
annas con “un señor absoluto que campea por su reino sin temor a ser dañado” por algún 
contrario. Entiendo que la comparación viene muy al caso con lo que el morisco intenta explicar 
y que, sin duda, aunque no pueda definir el término tasía de manera absoluta con los datos que 
ofrece el autor, resulta evidente que el significado en este contexto hace referencia a una lucha 
espiritual. 

Aprovecho este momento para aludir a otro detalle que ya anuncié acerca de la sospecha 


de que el autor ya ha hecho referencia al bulah en el “Capítulo primero de la declaración del 
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innas y del annas”. Si el bulah se ve envuelto en “luchas espirituales” contra el annas por 
defender o despertar la armonía corporal y espiritual, vale la pena recordar algunos detalles que 
se ofrecen del “movimiento espiritual” en el “Capítulo primero de la declaración del innas y del 
annas”. Me refiero al momento en que se dice que el innas “iba kontra el movimiyento 
espirituwal” (2371). De esta frase se desprende una especie de ataque o embestida, puesto que 
rápidamente se declara al “movimiento espiritual” komo “defensa de nuestras almas”. Colocar 
ambos términos utilizando estas palabras tan relacionadas a un lenguaje de combate no puede ser 
casual. ¿Se puede entender que el bulah también lucha contra el innas? 

Asimismo, en el “Kapítulo segundo de la dekalarasiyón/ de la dormiyda natural y del 
mordas” se hace referencia a ese “kontra”, que produce la sensación de enfrentamiento: “i komo 
más poderoso Sale el/ alnnas kontara todo iba kampeando” (238r). De estas líneas se desprende 
que el autor morisco quiere dejar establecido que sí se están dando “luchas espirituales” en 
ambos casos, y que hay un “movimiento espiritual”, que es el bulah, y que participa en esta lucha 
espiritual o tasía para defender el alma y restablecer la armonía. 

El Mancebo da más detalles de lo que ocurre en la tasza o lucha espiritual, y explica que 
se torna tan insoportable el tormento para el bulah que comienza la “mente espiritual” a dar 
“bozes Soñolientas por tales mobimientos” (238r). Tal parece que quien tiene el control absoluto 
en ese momento es el annas. Pero en esos instantes en que se está dando la lucha, el Mancebo 
destaca que suele ocurrir que las personas a las cuales les acontece “dan bozes Sensetibas por 
akello que Se les rreperesenta kontara la garabeza korporal y-espiritual” (238r). El Glosario de 
voces aljamiado-moriscas define “graveza” como “gravamen o carga” (309). En otras palabras, 
que la persona está sufriento de una alteracion tanto en su cuerpo como en su espíritu, y estando 


en este proceso, el annas cuyo “ofisiyo es fatigar todabiya más hasta ke halla rresistensiya” 
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(238r), atormenta de tal modo que sólo cuando el tormento “es inkonperendible, Sale kon-/ tara él 
toda la poemansa korporal y-espirituwal Junta; 1 rremuwebense/ log espíritus bitales” (238r). Por 
la descripción se intuye que estamos ante un proceso difícil que puede hasta hasta infundir temor. 
Luego de que se “remueven” los espíritus vitales, el autor indica que “keda el bulah bibo y el 
alnnas ador-/ miydo” (238r). Entonces he aquí lo que ya había propuesto, es decir, que el bulah 
no se encuentra sólo presente en el momento en que la persona duerme, sino incluso cuando está 
despierta. 

Cuando el Mancebo termina su exposición sobre lo que ocurre en la dormida natural, da 
una advertencia: “Destog “adábes [tormentos] no de haga alarde porke ya lo bedó Malik”% porke 
las Yentes no den en alhulla [profano, laico, opuesto al estado de consagración o ascético] 
pesada” (238r). ¿Por qué el Mancebo, luego de dedicar dos capítulos enteros a conceptos 
espirituales, llama la atención al lector de no comunicarlo a nadie? ¿Acaso el Mancebo sugiere al 
lector tratar sobre este tema en secreto? ¿Quizá lo hace porque sabe que su disertación versa 
sobre conceptos pertenecientes al conocimiento de un grupo selecto? El Mancebo advierte que 
Malik prohibe hablar sobre tales temas por considerar que las personas pueden caer en lo 
profano. La razón por la cual no se debe “hacer alarde” es porque en “kosa ke no rreyna en-ella 
la biSibilidad, no ay kosa lísita. / No 3e a de entender por Sola la bislumbre de los oyos sino, ke a/ 
de entarar la bista del korazón” (238r). La razón resulta aún más reveladora y, en vez de disuadir 
al lector que trate sobre el tema, tiene el efecto contrario, y hasta cierto punto lo está alentando a 
ello, porque brinda datos que llaman más la atención e invitan a intentar auscultar el texto más de 


cerca. 


70 Malik Ibn Anas, gran jurista de la ley islámica, fundador de la escuela de su nombre 
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El morisco destaca que no “reina la visibilidad” puesto que todo ocurre en el interior, a 
nivel espiritual. Por tanto, es una lucha interna, espiritual. El Mancebo opta por dejar a un lado 
estas imágenes auténticas que utiliza mediante símiles, metáforas y personificaciones, y termina 
revelando lo que ya había sugerido con su imaginería o lenguaje simbólico: no está hablando de 
conceptos que puedan ser visibles al ojo humano, sino que sólo se pueden ver y entender con el 
corazón. Daría la impresión de que el Mancebo alude a un sistema de percepción interior, 
espiritual, ya que está presentando al corazón como “órgano receptor” de lo que acontece en el 
interior de la persona. Escritores como Al-Hakim al-Tirmidht y Razi, entre otros, exponen que el 
corazón o qalb, es un término sufí que se refiere al órgano de gnosis mística, al lugar de la 
experiencia transformante y unitiva. ¿Será que el Mancebo lo quiere sugerir en estas líneas? 
Acaso para “entender” cabalmente toda su exposición no hace falta razonarla lógicamente, sino 
experimentarla con el corazón. 

Llama la atención que después de hablar sobre el corazón, el morisco abulense declara 
que Mahoma “no tubo almnas ni ilnnes [sic. ilnnas] y-así $us suweñoS/ no podían ser “adabados 
[atormentados] Sino bislumbarados” (239v). En otras palabras, que si el innas es una gota negra 
que está aposentada dentro del corazón, que puede ser la representación de la “mancha que 
implica el olvido”, según sufíes como Razi, entonces Mahoma no padecía "olvido espiritual". 
Por supuesto, esto podría asociarse al momento en que según los hadices a Mahoma le 
removieron tres gotas negras del corazón. Es decir, a excepción de Mahoma, todos los hombres 
permanecen dormidos espiritualmente, con la oscuridad en la cabeza, como diría Razí. Cabe 
destacar que tras hablar de Mahoma, el Mancebo hace referencia de inmediato a Fátima. Explica 
que la hija de Mahoma siempre estaba ““doctumada” y que por ello: “eran $us Suweños liJYeros/ 1 


no dormíya su bulah sino a hurtadas, 1 por esta rrazón podíya rrazonar/ de $us Suweños” (239v). 
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Llama la atención que el Glosario de voces aljamiado-moriscas define “doctomar”, como 
“adquirir conocimientos, conseguir un determinado estado de ánimo interior, alegrarse 
místicamente, adiestrarse, capacitarse místicamente, santificar, estar en gracia” (225). Con esta 
mención de Fátima, el Mancebo sugiere que la única manera de no sufrir estos tormentos y 
luchas espirituales es poseer la gracia o estar capacitado misticamente. Acaso el Mancebo es 
consciente de que una persona puede adiestrar de tal modo su alma que logre alcanzar un punto 
en el cual ya nada puede afectarle o atormentarle. 

Luego de hablar de Fátima, el Mancebo comienza a tratar sobre lo que es el mordas. Al 
inicio de este capítulo, solo se hace mención de este término al momento de aclarar que cuando 
la persona está durmiendo también: “duwerme el ilnnas/ y el mordas. I kuwando la persona está 
despiyerta laora rre-/ yna el mordas y el ilnnas, ke éstos nos dan la mayor parte de lo malo” 
(Q38v). Es claro al mencionar que tanto el innas como el mordas nos dan "lo malo". En el 
Glosario de voces aljamiado-moriscas se entiende mordas por mordaz (425), y según la Real 
Academia de la lengua española, mordaz es “que corroe o tiene acrimonia”, “áspero”, que tiene 
“malignidad”. Al parecer, todo lo que elabora el Mancebo sobre el mordas parece acercarlo a 
estas acepciones, pero atado a un contexto espiritual. 

Desde el inicio señala que tanto el mordas como el innas “nos dan lo malo” (238v). Más 
adelante añade que no es de “la konfesiyón korporal ni es-/ pirituwal sino ke es un kerer 
folmitibo” (239v) y que “es de la konfesiyón del kalor natural Semeyante al-asufre” (239v). Es 
evidente que todo lo relacionado al mordas se vincula con influencias negativas a la persona. 
Resulta significativo que el Mancebo sitúe al mordas al lado del innas, pues este último está 
asociado en sus folios a la pérdida de la gracia y esto a su vez a aquello que ennegrece o tizna el 


corazón. Por otro lado, existe una especie de vínculo en términos de la constitución del mordas 
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con la del annas, en términos del “calor” que los hace surgir. El annas ya fue descrito como un 
“vapor blanco que atapa la médula del sosiego”, también como “destilado por la sangre y el calor 
natural”. Entonces llama la atención que en este capítulo el Mancebo exponga que el mordas es 
de la “confección del calor natural” y añada que es semejante “al-asufre”. ¿Acaso también el 
mordas es uno de esos “factores” que aportan a enturbiar y ennegrecer el corazón? En 
“Elementos místicos de la literatura española”, María Teresa Narváez ha propuesto que el annas 
es descrito como un “vapor”, motivo que se encontraba utilizado en sentido espiritual en el /hya 
ulúm al-dín, de Al-Ghazalt (18). Narváez indica que Al-Ghazalt “compara los factores que 
pueden influenciar negativamente al corazón con un humo oscuro que sube sobre el espejo del 
corazón hasta ennegrecerlo o enturbiarlo como un tupido velo que lo separa de Dios. El corazón 
se enmohece y corroe, volviéndose ciego a la percepción de la realidad y alejándose de la 
práctica religiosa. Concluye diciendo que éste es el auténtico significado del ennegrecimiento del 
corazón a consecuencia de los pecados” (18). El concepto del mordas puede reforzar las 
resonancias en el discurso espiritual mancebiano con el texto de Al-Ghazalí. Me refiero a que en 
las líneas anteriores, la definición mancebiana del mordas como “aquello que corroe” recuerda a 
cómo Al-Ghazalí expone que el corazón se “corroe”. 

El Mancebo apunta varios datos sobre el mordas entre los cuales destaca que su oficio es 
“tomar 1 no dessar” (239v) y que “tan peresto apersibe lo malo komo lo buweno, i lo buweno 
komo/ lo malo, $ino los abemos rresistir” (239v). De esta forma, se podría pensar que es como 
una proclividad al pecado o tentación, puesto que no permite a la persona tener plena noción de 
lo que está bien o mal, y esta tiene que resistir para no caer en sus trampas. Además, subraya que 
el mordas “es ben-/ taral de la boluntad i de la bisibilidad; 1 ke la3 kilimas [zonas] tambiyén/ 


denostan kon el mordas kuwando rreynan los insendiyos/ kaninosos5” (239v). Queda claro que el 
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mordas procede de la voluntad y de la visibilidad de la persona, y si la persona no es capaz de 
resistir, caerá en la tentación, pues el mordas “Siempre atrae para siy” (239v). 

El Mancebo termina el “Kapítulo segundo de la dekalarasiyón/ de la dormiyda natural y 
del mordas” con otra advertencia, en esta ocasión para las mujeres. Declara que dicta la sunna o 
tradición “ke toda muslima Kubra todas Sus karnes kon rropa abastada. I/ de manera ke no $e 
taraSlusgan las karnes en-ella por fuwera porke no/ Sake el mordas algún peréstamo de los 
algafanados [amortajados], ke Seríya una fereza muy kuruda” (239v). Intenta así advertir a las 
mujeres que deben “ayudar” a los hombres a no ser expuestos a que el mordas tome partida de 
ellos y los tiente. 

Con lo anterior, el Mancebo culmina los folios del “Kapítulo segundo de la 
dekalarasiyón/ de la dormiyda natural y del mordas”. En este segundo capítulo, el Mancebo sigue 
bordando conceptos espirituales cifrados en imágenes que ya había comenzado en el “Kapítulo 
primero de la dekalarasiyón del ilnnas i del alnnáas”. Conceptos como el innas y el annas vuelven 
a aparecer para coexistir con otros conceptos como el bulah, la tasia y el mordas, lo cuales están 
atados a la dormida natural. En fin, los anteriores funcionan como conceptos que aluden a 
“movimientos espirituales” que establecen “luchas espirituales” en la persona y esta va a 
experimentar cambios interiores que el Mancebo también describe mediante cambios en el 
cuerpo exterior. Es decir, “sudores”, “vapores”, “arterias” siendo “revivificadas”, en palabras 
mancebianas, toman protagonismo en estos folios de los “Capítulos de vocablos oscuros”. La 
terminología que utiliza el Mancebo para dar vida a su discurso espiritual aumenta en número, y 
con ella se multiplican las posibles interpretaciones que suscita, así como los puntos de contacto 


con discursos previos. 
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No obstante, el contexto en el cual las enmarca sigue siendo el mismo: un discurso 
espiritual cifrado en imágenes que señalan la oscuridad que habita en el hombre desde su 
creación y que puede ser revertida, así como su interioridad y exterioridad, que puede ser 
aclarada mediante la luz divina. Para que se manifieste la luz divina es preciso que el hombre 
vaya puliendo su interioridad y, en ese proceso, el dormir, el despertar y los sueños serán vitales. 
Entender la conjunción de todos estos conceptos de modo integral y cómo el Mancebo alude a 
ellos en fragmentos de sus tres voluminosos textos será el propósito de las próximas páginas en 
la presente investigación. 

Entre luces y sombras: convergencias con el discurso sufí en tres textos aljamiado-moriscos 
del Mancebo de Arévalo 

Un copista morisco transcribe en Aragón los folios que contienen vocablos que ignora, 
pues ya no reconoce qué significaban en la lengua árabe de sus padres. El códice lleva por título: 
“Capítulo primero de la declaración del innas y el annas”. 

Otro copista en Granada lee en la intimidad de su hogar otro manuscrito que acaba de 
terminar de copiar, “Capítulo de la creación de nuestro onrado Corán”, y lucha contrariado 
intentando entender cómo un tal Mancebo de Arévalo pudo tener noticia de la concepción de su 
sagrado Corán, libro revelado que yacía oculto en el interior de la pared en su habitación y de la 
cual colgaba una imagen de Jesús, Idris, en su lengua mora. 

Mientras, en Ávila se reúnen en secreto dos moros, un anciano y otro joven. Juntos leen 
los folios que describen los luminosos sueños de al-Jadir, titulados “Capítulo que declara un 
sueño que soñó al-Jadir”. El texto aljamiado secreto atesoraba la sabiduría sufí de su antigua 


estirpe agarena. 
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Tres moros en tres regiones distintas de España se aferran al pasado que los definía, el 
pasado que ya solo sobrevivirá en la palabra escrita. 

A pesar de que imagino los contextos en que pudieron existir y ser leídos estos códices 
que aquí presento, sabemos que constituyen una muestra de los tres textos que se le atribuyen al 
morisco abulense: la Tafsira (Ms LXII de la “Junta”, CSIC de Madrid), el Sumario de ejercicio 
espiritual (Ms. Res. 245 de la Biblioteca Nacional de Madrid) y el Breve Compendio de nuestra 
santa ley y sunna (Dd. 949, que se conserva en la Biblioteca de la Universidad de Cambridge). 
Hoy existe la posibilidad de acercarse a los tres textos en conjunto y analizar cómo dialogan 
entre sí y cuál es la propuesta espiritual que el Mancebo de Arévalo hace en ellos. Cada uno de 
estos ha sido estudiado de manera individual por distintos aljamiadistas y moriscólogos. 
Pretendo analizarlos en conjunto, enfocándome en cómo se complementan, y, sobre todo, cómo 
demuestran el manejo de la simbología sufí que tuvo su autor. 

Hace algún tiempo, y siguiendo las teorías de Miguel Asín Palacios fueron Luce López- 
Baralt y María Teresa Narváez quienes intentaron calibrar los conocimientos místicos del 
Mancebo. En sus primeros acercamientos, “Estudio sobre la religiosidad popular en la literatura 
aljamiado-morisca del siglo XVI. La Mora de Úbeda, el Mancebo de Arévalo y San Juan de la 
Cruz”, las estudiosas calificaron de pseudo-místico su discurso, en especial, el “Capítulo del 
innas y el annas”. López-Baralt y Narváez señalaron que los conocimientos del Mancebo “no 
están a la altura de la antigua y prestigiosa tradición de comentarios sagrados” (306). Años más 
tarde, Narváez ha reconsiderado su primera postura, ya que ha identificado la posible huella sufí 
en el pasaje del “innas y annas”, sobre todo, en lo que la estudiosa define como metáforas 


corporales que el Mancebo utiliza y su relación con el discurso sufí de Ibn Arabi y Al-Ghazalr, 
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por ejemplo”*. En 2009, Luce López-Baralt identifica la presencia del sufí al-Quéayrí en un 
tratado oniromántico morisco??. Posteriormente, yo misma comencé a identificar cómo era 
posible ver la huella tanto de Abú al-Qásim al-Quiayrt en su 4/-Risala Al-Ousayriya fi “im al 
tasawwuf, s. X), Najmodin Yahya Suhrawardi (s. XI) y Najm al-Dín Kubra (s. XII) sobre las 
teorías oníricas en su relación con el sufismo en “El sueño que soñó al-Jadir””?. Ya el Mancebo 
no resulta tan impenetrable si se analiza en comparación y contraste con las teorías sufíes. 

En este apartado de la tesis, intento descorrer el velo del misterio en la simbología 
esotérica presente en tres textos del Mancebo. Mi acercamiento parte del Corán XXIV:35, mejor 
conocida como “la azora de la luz”, y luego de la interpretación mística que hicieran de la 


misma, Abú Hámid Muhammad Ibn Muhammad At-túst al-Ghazalt en el siglo XII en su Mishkat 


71 "Elementos místicos de la literatura española", presentado en el Coloquio Internacional: 
Tlemcen terre d'accueil apres la chute de 1"Andalousie, Tlemcen (Argelia) 

72 Importa mencionar que Luce López-Baralt, María Teresa Narváez, Xavier Casassas y Pablo 
Beneito han aceptado el manejo de conceptos sufíes en textos moriscos, no obstante, los 
símbolos que maneja el Mancebo distan de los que aparecen en textos de San Juan de la Cruz y 
Santa Teresa, por ejemplo. Se trata pues de otro misterio en las letras del Siglo de Oro. 

73 Pérez Pérez, Wilnomy Zuleyka. “Misterios de un texto secreto: Aproximación a los aspectos 
esotéricos y oníricos de un manuscrito aljamiado del Siglo XVI” Tesis de la Universidad de 


Puerto Rico, 2013. 
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Al-Anwaár (Nicho de las luces)”*, Najm al-Diín Kubrá en el siglo XIII en su Fawa 'ih al-yamál wa 


fawátih al-yalal *, Najm al-Dín Ráz1 en el siglo XIII con su con su Mersad al- "abad (The path of 
God's servants)”* y “Aziz bin Mohammad Nasafi en el siglo XIII con su Magsad-i aqsá 


(Remotest aim)””. Los cuatro sufíes discurren sobre el camino espiritual y lumínico que deben 


74 Manejo la siguiente edición: Buchman, David. The Niche of Lights = Mishkat Al-Anwar. 1st 
ed., Provo, Utah, Brigham Young University Press, 1998. También manejo la edición en 
castellano, Al-Gazali, Muhammad. Velos De Luz y Sombras. Madrid: SUFL, 2000. 

75 Manejo la siguiente edición: Kubrá, Najmudin. Manifestaciones de la belleza y aromas de la 
sabiduría, SUFL, 2004. 

716 Manejo la siguiente edición: Najm al-Dín Rázi, “Abd Allah, ibn Mu. The Path of God's 
Bondsmen from Origin to Return = (Mersad Al-“ebáad Men 4/-Mabda” elá'l-ma 'ad): A Sufi 
Compendium. Ed. Hamid Algar. [Corrected and updated] ed. North Haledon, N.J.: Islamic 
Publication International, 2003. 

77 Manejo la siguiente edición: Palmer, et al. Oriental Mysticism, a Treatise on the Sufiistic and 
Unitarian Theosophy of the Persians. Deighton, Bell, and Co.; Bell and Daldy, 1867. En esta 
edición del Magsad-i aqsá, Palmer traduce a la vez que parafrasea a Nasafi. También manejo la 
edición de Lloyd V. J. Ridgeon sobre la obra de Nasafí en la que incorpora la traducción de 
fragmentos de varios textos del autor que me ocupa. Para más ver: Nasafí, “Aziz al-Din, ibn Mu. 
Persian Metaphysics and Mysticism: Selected Treatises of 'Aziz Nasafí. Ed. Lloyd V. J. Ridgeon. 


Richmond, Surrey: Curzon, 2002. Print. 
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seguir los iniciados para llegar a la unión con la divinidad partiendo del análisis místico de la 
azora coránica de la luz: Luz sobre luz. 

Dios es la Luz de los cielos y de la tierra, a semejanza de una hornacina en 

la que hay una candileja, la candileja está en un recipiente de vidrio que 

parece un astro rutilante. Se enciende gracias a un árbol bendito, un olivo, 

ni oriental ni occidental, cuyo aceite casi reluce aunque no le toque el 

fuego. Luz sobre luz. Dios guía a quien quiere hacia su luz, y Dios moldea 

sus parábolas para los hombres (Cor. XXIV:35). 

La simbología y las interpretaciones que al-Ghazált, Kubra, Ráz1 y Nasafi dan en sus 
respectivas obras sobre la azora de la luz y las etapas por las cuales debe pasar el viajero 
espiritual resuenan en los tres textos del Mancebo, como aquí intentaré probar. Como todo parte 
del Corán, es preciso ir al “Capítulo de la Jaleqación o creación de nuestro honrado Corán” 
donde el autor de las letras aljamiadas, el Mancebo de Arévalo, presenta a Yibril, el Arcángel 
Gabriel, siendo dirigido por Allah en la escritura del Corán a través del qalam, del Cálamo 
Supremo. De la mano de Allah, Yibril recibe un cristal y coloca dentro de él, el “alluh”, o tabla 
donde estaba escrito el texto que se convertiría en el Corán. Sin embargo, cuando abre el cristal, 
emana “luz tan clara que se turbó” (108r, pp. 245). Al sacar la tabla escrita de adentro del cristal, 
el Corán ha sido creado. Antes, sólo era escritura en una tabla, ahora contiene la “Luz de luces”, 
la luz divina. 

El relato del Mancebo sobre la creación del Corán no surge en el vacío. Es posible que 
sea la relaboración aljamiado-morisca de la azora coránica de la luz, pero en clave sufí, dado los 
símbolos que utiliza: el cristal y la luz. Como adelanté, el escritor sufí Al-Ghazalt dedica su libro 


titulado Nicho de las luces a interpretar místicamente los símbolos de la azora coránica de la luz, 
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y va sobre las luces y el cristal al señalar: “el cristal es la semejanza primordial del espíritu 
imaginal” (traduzco del inglés, 40). Al-Ghazalt enlaza el cristal con el espíritu, siendo casi 
metáfora o símbolo del mismo. Aunque el Mancebo no haga referencia a la lámpara, hace 
referencia a su principal componente, el cristal, y afirma que de este emana luz. El cristal en el 
discurso mancebiano funciona como imagen auténtica y dicta como concepto los registros en que 
se mueve el discurso espiritual lumínico en estos folios de la creación del Corán. 

El discurso de Al-Ghazalt no se detiene ahí, pues como bien dice el Corán: “Luz sobre 
Luz”, también dice “Tinieblas sobre tinieblas” en la misma azora. Corresponde ahora atar el 
capítulo del innas y annas: conceptos que son “movimientos espirituales” atados al despertar y 
dormir espiritual. En dicho “Capítulo de la declaración de qué cosa es el innas y el annas”, el 
Mancebo insiste en llamar la atención sobre la oscuridad que le sobreviene al durmiente, y dice 
que el annas es “es komo la Sombra/ ke Se aparta kuwando biyene la lus” (238v). Por su parte, 
Al-Ghazalt interpreta: “como las tinieblas para la luz” (47). La comparación y posible cercanía 
entre ambas interpretaciones ayuda a entender el discurso espiritual mancebiano. 

Al-Ghazaált intenta explicar cómo existe la oscuridad antes de la creación del Corán, pero 
este surge gracias a la luz que sobreviene de la divinidad; y añade que esto es lo que le ocurre al 
iniciado sufí cuando va desde la oscuridad hacia la luz, hacia el camino espiritual, hacia el 
encuentro con la divinidad. En palabras de Al-Ghazalt: “velos de luz y de tinieblas son sólo 
etapas en la ascensión espiritual del camino del derviche. Siempre al fondo, la Luz primordial 
que se manifiesta señalando el camino. Es guía y es velo, luz y tinieblas” (26). Es ahora el 
momento para introducir en el análisis “El sueño que soñó al-Jadir”, pues si Al-Ghazalt vincula 
la azora coránica de la luz con la oscuridad que experimenta el iniciado en las etapas del camino 


de la ascensión espiritual, hay mucho más por decir. 
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Conviene recordar que el capítulo del innas y del annas aparece tanto en la Tafsira como 
en el Breve compendio. En este último, se trata del primer capítulo de los cinco que componen la 
sección de “Capítulos de vocablos oscuros”, siendo “El sueño que soñó al-Jadir” el capítulo 
final. Por tanto, entiendo que el relato mancebiano de los sueños de al-Jadir se presenta como el 
culmen del discurso espiritual del morisco abulense. Por todo lo anterior, propongo un 
acercamiento a los sueños de este personaje, figura mítica en el islam y en el sufismo, en relación 
con los folios del Mancebo sobre la creación del Corán y las imágenes oscuras y lumínicas que 
aparecen tanto en este capítulo como en el del innas y annas, que se elaboran más en el capítulo 
sobre la dormida natural. Se trata pues de una lectura en conjunto, integral, que lleva por meta 
interpretar la propuesta discursiva espiritual del Mancebo que baraja conceptos e imágenes que 
se pueden vincular términos sufíes a los cuales sólo podían tener acceso aquellos que hubieran 
sido iniciados en el misticismo islámico. Es decir, aquellos que caminaron a través de las 
distintas etapas lumínicas del camino espiritual o, incluso, aquellos que conocieran la tradición 
sufí. Sobre la vertiente de la tradición sufí que podría permear de forma oral en la época, no me 
será posible establecer paralelos ni contrastes, por tanto, me remito a aquello conservado en los 
textos. Sobre esto sí hay mucho por decir. 

Si bien al-Jadir se mueve a través de imágenes de luz durante el recorrido de sus distintos 
sueños, también es cierto que se encontraba anteriormente en oscuridad, pues estaba dormido. En 
él actuaba el innas, el “movimiento espiritual” que el Mancebo describe como una gota negra en 
el corazón de Adán y, como una sombra, como una “vascosidad” (sustancia viscosa) encerrada 
en su cuerpo y pegada a su corazón. Narváez, en el “Estudio preliminar” en su edición de la 
Tafsira, ha propueso ver la gota negra en el corazón de Adán, el innas, como el símbolo del 


pecado original, y sostiene que “parece remitir a una tradición islámica que presenta esta pérdida 
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de la gracia (que los cristianos denominan “pecado original”) como una gota negra radicada en el 
corazón. Sólo Mahoma fue merecedor de que Allah enviara unos ángeles que abriesen su 
corazón y quitasen de allí la mancha” (47). Propongo otra posibilidad partiendo de Al-Ghazalt en 
su análisis místico de la azora de la luz y el vínculo con el camino del iniciado: “Dios ha creado 
las criaturas en las tinieblas. Después ha derramado sobre ellas Su luz” (48). Es decir, que para 
Al-Ghazalt, la divinidad crea a los hombres (criaturas) en la oscuridad y, posteriormente, les 
infunde la luz divina, “Su luz”. La oscuridad dentro del ser humano, según el Corán, apunta a 
una enfermedad en el corazón, y hace referencia al olvido de su naturaleza divina que sufre el ser 
humano al ser descendido a la tierra: “Mientras aquellos que tienen una enfermedad en el 
corazón aumentan la mancha que ya tenían” (Cor. IX: 125). 

Con todo la anterior en mente, la sombra que asegura el Mancebo que tiene Adán en el 
corazón podría ser el olvido al que lo somete la divinidad, la “mancha” de la cual habla el Corán. 
Sin embargo, aún queda entender por qué se refiere a una “gota negra” en el corazón de Adán 
que lo “refría”, es decir, lo llena de frío. La imagen es clara y sería pertinente contrastarla con los 
discursos espirituales previos al del morisco. Por ejemplo, Rázi, autor sufí del siglo XIII, en su 
Mersad al- “abad retoma la oscuridad en el corazón, en específico de Adán, y señala que el 
corazón de este fue creado de una gota de sangre que cayó y formó un microcosmos dentro de 
Adán. Entre los componentes de este corazón se encuentra la bilis negra, que tiene la propiedad 
del frío (104). Añade el autor que dentro del corazón fue plantada una esencia noble de entre los 
tesoros escondidos de lo no visto (102). Antes de ir a cuál podría ser esa “esencia noble”, 
conviene apuntar que Rázi añade que Adán dice que debe descorrerse la sombra de su cabeza, 


pues de lo contrario será como un durmiente en medio del reino despierto (121). Es decir, Raz 
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utiliza la metáfora del durmiente. El creyente está dormido, pues impera la “sombra en su 
cabeza”. 

Sobre el “durmiente” y la “sombra en la cabeza”, en el “Kapítulo segundo de la 
dekalarasiyón de la dormiyda natural 1 del mordas” el morisco abulense aporta más datos sobre 
el innas y el annas, e incorpora el concepto de la dormida natural: 

Dize Muhammad de Algazel hablando de las dormiyda3 mundanales, / naturales y- 

espirituwales. Dize la dormiyda natural aserka de la3 bari-/ ansas del bulah ke kawsa el 

dormir kuwando la persona está/ durmiyendo laora está despiyerto el alnnas, 1 duwerme 
el ilnnas/ y el mordas. I kuwando la persona está despiyerta la ora rre-/ yna el mordas y el 
ilnnas, ke éstos no3 dan la mayor parte de lo malo (238v). 

En el discurso del Mancebo también existe la figura del “durmiente” y sobre él está 
actuando el annas. Además, conviene recordar que el morisco, al hablar del annas dice “es komo 
la Sombra/ ke se aparta kuwando biyene la lus” (238v). Para sintetizar, el discurso espiritual del 
morisco abulense contiene una imagen (la sombra) y un cuerpo (el durmiente) que pueden leerse 
desde los registros de Al-Ghazalt y Raz1 en sus exégesis sobre la azora de la luz. El Mancebo 
acuña un concepto que los aúna: el annas. ¿Este término es original del Mancebo? ¿O es que no 
conocemos autores intermedios que lo hayan usado antes y cuyos manuscritos se hayan podido 
perder? 

Sin embargo, en el discurso espiritual mancebiano la oscuridad también está concentrada 
en el innas y se encuentra en el hombre desde Adán, que la adquiere tras la pérdida de la gracia, 
según los folios del morisco. La oscuridad que distingue tanto al innas como al annas está 
vinculada con el dormir y con el durmiente. En la figura de Adán y en cómo el Mancebo 


construye a su personaje desde la oscuridad que lo caracteriza como poseedor de innas, de la 
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gota negra, puede contrastarse la “mancha” del olvido de la cual habla el Corán, que retoma Ráz1 
en su exégesis titulada Mersad al-'abad. Allí explica cómo la misma está en el corazón de todos 
los humanos, incluso de aquellos que pretenden ser iniciados en el camino hacia la luz de la 
divinidad. 

La oscuridad no triunfa en los textos del Mancebo, como tampoco prevalece en los textos 
de los sufíes. La naturaleza oscura del ser humano debe ser superada y para esto se utilizan 
varios métodos, siendo el dikr uno de ellos. Si la oscuridad o la mancha es el olvido en el 
corazón de Adán, y así también en el iniciado, el dikr es la rememoración, es atraer el recuerdo 
de la naturaleza divina que está oculta en el interior mediante la repetición de una plegaria hacia 
Allah. De ahí que al-Jadir, instantes antes de caer en cada uno de los tres sueños, se encuentra 


(TS 


haciendo cien tasbihes (rememoracion de la frase “ “alayhi ilssalam ” (La paz sea sobre Él) y diez 
“alrrak*as” (prosternaciones). Usando el método del dhikr intenta inducirse a un estado de 
sosiego y de recuerdo. El dikr emite luz hacia el iniciado. Najm al-Diín Kubra, autor de Fawa 'ih 
al-yamál wa fawátih al-yalal (Manifestación de los colores), explica en su obra cómo la 
invocación provoca la iluminación, la desaparición de la oscuridad y termina por hacer referencia 
a la azora de la luz, Corán XXIV, 35. 
La invocación es un fuego “que no deja residuo, no deja nada”, (Corán LXXIV, 28). Si 
entra en un hogar, exclama: ¡Soy yo, y nadie más que yo!”. Este es uno de los 
significados de la frase “No hay más Dios que Dios”. Si hay madera en la casa, la 
enciende y, entonces, se produce fuego. Si reinaba la oscuridad, es luz que devora 
alumbrando el hogar. Si encuentra otra luz que no es hostil, será, a la vez, invocación e 


invocador y, a partir del Invocado, se harán compañía: “Luz sobre luz” (Corán XXIV, 


35)” (22). 
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Según Najm al-Din Kubra, la invocación permite al iniciado, superar las “sombras de tu 
cuerpo” (17), descorrer el velo e ir al encuentro de la luz pues “el aspirante es una luz que 
proviene de Él” (17). 

Para trasladar todo lo anterior al análisis de los folios mancebianos, vale decir que al- 
Jadir intenta pasar de la oscuridad del estado de vigilia a la luminosidad del estado de sueños 
pues, como diría “Aziz bin Mohammad Nasafi, en su Magsad-i agsa, la luz pertenece a lo 
Invisible, y la oscuridad al mundo sensible; pero ambas están intimamente conectadas (62). En 
otras palabras, que al-Jadir se encuentre entre la oscuridad y la luz implica que está entre el 
dormir y el despertar. La oración, a modo de dikr, puede ayudarlo a moverse de un estado a otro, 
a comenzar a descorrer los velos de la oscuridad. 

No es lo mismo ser un durmiente que un soñador. En el durmiente espiritual aún 
permanece una pugna entre el innas y el annas. Por eso el Mancebo sólo utiliza la figura de 
Adán en el “Kapítulo primero de la dekalarasiyón del ilnnas 1 del alnnas”, porque ambos 
conceptos están vinculados a la oscuridad en el cuerpo. Estos “movimientos espirituales” atados 
a la oscuridad se manifiestan en el “cuerpo del durmiente” o de un “cuerpo exhausto”, según la 
exposición mancebiana. No obstante, como contrapartida de Adán, los folios mancebianos dan 
vida a al-Jadir, que sirve como personaje que se transforma, que se mueve a la luz a través de los 
sueños. De durmiente pasa a soñador, de la oscuridad a la luz en el tránsito de los sueños en las 
tres noches. Se comporta como un viajero espiritual, un “aspirante a la luz”, como diría Kubra. 

Los viajeros espirituales están entre dos mundos, pero a pesar de que la luz y la oscuridad 
nunca pueden ser completamente separadas, pues una es el velo de la otra, se puede hacer que la 


luz prevalezca, de modo que sus atributos se manifiesten (Nasafi 63). Estos atributos aparecen 
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poco a poco en las imágenes que se revelan en los sueños de al-Jadir y aumentan 
considerablemente en el tercer y último sueño. 

Continuando con la propuesta de Nasafi, es posible que el iniciado triunfe en el camino 
entre uno y el otro mundo y la luz prevalezca: esto ocurre cuando el viajero o el iniciado 
consigue completar la “lámpara”, de modo que su corazón pueda ser iluminado, y pueda ver las 
cosas como realmente son (Nasafi 64). Al corazón que se refiere Nasafi no es el órgano corporal 
sino el galb u órgano de gnosis o conocimiento espiritual. La anatomía en que se sitúa el discurso 
es la que constituye el interior del ser humano en centros o cuerpos sutiles o latifas. Estas latifas 
son la morada de las ideas, son los cuerpos sutiles que constituyen el mundo imaginal, el 
Malakut: es el espacio donde se espiritualizan los cuerpos y adquieren cuerpo los espíritus. Es en 
esa constitución interna sutil donde existen las ideas que crean un análogo concreto en el mundo 
físico: de ahí que las imágenes a las que recurre el Mancebo sean tan concretas: la gota negra, la 
sombra, el vapor, los ramos de luz, las flores, los frutos, el sol, la luna, los cálamos, las tablas, 
etc. Los sueños de al-Jadir son la representación análoga, en símbolo, de lo que ocurre a nivel 
espiritual en el iniciado sufí. 

Como adelanté en el capítulo anterior del presente estudio, cada latifa o centro sutil, 
según las distintas categorías a las cuales las exponen estos teóricos sufíes constituye un centro 
sutil, un órgano espiritual o suprasensorial, y corresponde a ella un color, y un profeta. Llama la 
atención que la primera de las /atifas, según “Ala” Ad-Dawla as-Semnáni, es la que representa el 
cuerpo sutil (galab), cuyo profeta es Adán y es representada por el color negro. Sobre este 
esquema de Semnáni, en su 7he Man of Light in Iranian Sufism, Henry Corbin señala “This is 
why in mystical physiology it is symbolically called the Adam of your being” (124). Corbin 


rofundiza aún más sobre esta latifa, conocida como el “Adán de tu ser”, y detalla cómo 
> y 
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Semnant va sobre la coloración del cuerpo sutil, “These lights are the tenuous veils enveloping 
each of the latifa; their coloring reveals to the mystic which stage of his growth or journey he has 
reached. The stage of subtle body at the level of its birth, still very close to the physical organism 
(the “Adam of your being”), is simply darkness, a blackness sometimes turning to smoke-gray” 
(126). 

Las imágenes convergen con lo expuesto por el Mancebo sobre Adán y la gota negra en 
su interior. Todavía queda más, según Semnáni, si el iniciado logra mediante el dikr despejar la 
oscuridad y atraer el recuerdo de la divinidad, la luz aparecerá acompañada de humo, impidiendo 
que el iniciado acceda a ella (61). Este proceso hacia la Luz de luces y los símbolos que aparecen 
tanto en la azora coránica de la luz como ante el iniciado, como ya adelanté, los trabaja Al- 
Ghazált en su Mishkát Al-Anwar (Nicho de las luces). De hecho, Al-Ghazalt sistematiza el 
término latifa y hace una radical distinción entre el cuerpo material y el espiritual, y añade que 
““el corazón es la verdad interior de cada hombre, y es lo que en él se pone en movimiento y 
moviliza al cuerpo y es, por tanto, aquello a lo que Dios mismo se dirige cuando se revela” (27). 
Este lenguaje de “movimiento” en un discurso espiritual recuerda la exposición del Mancebo 
sobre el innas, el annas y el bulah, por ejemplo, como “movimiento espiritual”. No obstante, 
siguiendo con lo expuesto por Al-Ghazalt, el maestro espiritual debe poner en movimiento o 
vivificar las latifas de su iniciado para comenzar el viaje iniciático. En el caso de al-Jadir, el 
maestro espiritual no existe pues al-Jadir es conocido en la tradición sufí como el “maestro 
espiritual de quien no lo tiene”, es la figura epítome del sufí y es posible que en el texto 
mancebiano él mismo se induzca el movimiento de sus latifas al hacer las oraciones y 


prosternaciones a modo de dikr, para así liberar la energía espiritual. 
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Continuando con Al-Ghazalt, los símbolos que aparecen mientras se revela la divinidad y 
que, a su vez, destacan en la azora coránica de la luz comienzan cuando “las luces se manifiestan 
en diferentes niveles” (35). El iniciado percibe estas luces con su “ojo localizado en el corazón”, 
el “ayn al-galb, que a veces “se llama intelecto, a veces espíritu, otras veces alma” (Al-Ghazalt 
38). Conviene volver entonces a los símbolos del sueño de al-Jadir en orden y compararlos con 
los que analiza místicamente Al-Ghazalí en su exégesis de la azora de la luz. 

En el primer sueño, el Mancebo dice que al-Jadir ve tres ramos de luz que señalan 
“visiones claras”. El hecho de que diga “ramos” ya implica que la luz tiene forma. Si 
consultamos a Al-Ghazalt, este dice que “el mundo visible en comparación con el celestial es 
como la cáscara para la semilla” (47). Dicha semilla es el símbolo que representa al iniciado, y 
de ella brotará el árbol de olivo que producirá flores y frutos. En Al-Ghazalt existe otra posible 
respuesta a por qué aparecen las primeras manifestaciones divinas de luz en forma de ramos: son 
parte del árbol de olivo que aquellos que conocen sobre el camino espiritual sufí tienen noticia.”* 
Esto sienta la base para que en el segundo sueño de al-Jadir, según descritos por el Mancebo, 
aparezcan los “mismos ramos” de luz, pero de ellos han brotado flores, “una a la par de la otra”, 
una blanca y otra azul. Al-Ghazalt continúa hablando sobre los símbolos y dice “cuando se 
observan, por ejemplo, las flores... nadie alberga duda sobre la percepción de los colores” (63). 
Sucede que en el sueño los colores de las flores son los primeros que se destacan. En la tercera 


noche, según el Mancebo, al-Jadir ve en su sueño que las flores daban señal de “otoñarse” y que 


78 En el capítulo anterior aludí a Raz1 y el discurso espiritual atado a la semilla, al orden de las 
flores y cómo forman parte de la imaginería asociada a la iluminación. Tanto Al-Ghazaálí como 


al-Kubra son escritores previos a Raz1 y, sin dudas, tienen gran influencia en su discurso. 
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daban frutos amarillos. Al-Ghazált también señala los frutos que producen las ramas y que son 
“como un trazo del mundo superior” (48). El autor del Nicho de las luces añade que los frutos 
del espíritu reflexivo son el medio a través del cual las luces del conocimiento son aumentadas y 
potenciadas (Al-Ghazalt 40). Aunque el Mancebo no menciona el árbol del olivo, todo tiende 
hacia él. Se trata de un árbol que emite luz, que está constituido de luz, que da flores blancas 
“olorosas” y frutos amarillos. Por tanto, las características son las mismas que la de un árbol de 
olivo. Más aún, el árbol de olivo permanece verde siempre, y justo a quien se le aparece en los 
sueños es a al-Jadir, conocido en el mundo islámico como el “Verdesciente”, pues todo lo que 
toca, reverdece. 

La imaginería que presenta Al-Ghazált es paralela a la que presenta el Mancebo, y 
acercarlos ayuda a interpretar la creación enigmática de este morisco abulense. Aún queda por 
descifrar, desde la comparación con el discurso de Al-Ghazalt, por qué el Mancebo señala que en 
el último sueño al-Jadir ve al “día” y a la “noche” prosternándose ante ““dos esferas de luz”. 
Importante señalar que las dos “esferas de luz” en la tercera noche son las mismas que se 
destacan en el texto mancebiano como “visiones claras” desde el primer sueño de al-Jadir. 
Conviene volver a Al-Ghazaltí y exponer su explicación sobre cómo funciona la representación 
simbólica de la luz. 

Esto sucede simultáneamente en dos niveles: uno relativo a la visión sensible, y el otro a 

la visión ulterior, o bien al sentido de la vista y al del intelecto. Lo que concierne a la luz 

relativa a la visión sensible son las estrellas, el sol y la luna que percibimos en la esfera 
celeste. También son los rayos que se extienden sobre la tierra... estos rayos de luz se 
derraman en todo momento... sin ellos los colores no se manifestarían, serían como si no 


existieran (58). 


264 


Las imágenes lumínicas se acercan: ramos o rayos de luz, el sol, y la luna, en el caso del 
Mancebo sería el “día” y la “noche”, una imágen aún más poética del creador abulense pero que 
remite a los astros pues estos determinan el día y la noche. Los paralelos de la exposición de 
Al-Ghazalt sobre la azora de la luz en clave mística con los sueños que describe el Mancebo 
aumentan. Pero Al-Ghazalt no sólo comparte con el Mancebo las imágenes relativas a los ramos, 
las flores, los frutos, el posible árbol de olivo, sino que también menciona los ángeles, “en cuanto 
a las luces inteligibles e inmateriales hay que señalar que pueblan el mundo superior y 
constituyen las sustancias angélicas... es por la luz angélica que se ha manifestado el orden 
armonioso del mundo superior” (Al-Ghazaltí 59). En la representación de los sueños de al-Jadir y, 
en específico en la tercera noche, el Mancebo se refiere a que al-Jadir ve “figuras aladas”, 
quienes también se prosternaban ante las dos esferas de luz. Si hacemos una interpretación de las 
mismas según el discurso lumínico sufí de Al-Ghazalt, este diría que se manifiestan 
representando el orden del mundo superior. El mundo imaginal o el mundo del Malakut, cada 
vez está más cercano al mundo en que se representan los sueños de al-Jadir. 

Por todo lo anterior, los sueños de al-Jadir nacidos de la pluma del Mancebo pueden ser 
interpretados como la representación de lo que ocurre en el alma del iniciado, en los centros 
sutiles o latifas que constituyen su interior, y las luces que se proyectan son metáforas de la luz 
suprema. Cito a Al-Ghazalt textualmente. 

Las luces de lo alto se alimentan a su vez unas de otras, según el orden jerárquico 

correspondiente a su rango. Finalmente, todas se remontan a La Luz de las luces, que es 

su origen y su fuente primera, es decir Dios -exaltado sea-, sólo, sin par. Por ello, todas 


las demás luces son metáfora. La única luz verdadera es la Suya. El Todo, es Su Luz (59). 
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El momento final en que confluyen todas las imágenes relativas a la luminosidad del 
mundo imaginal se redirigen hacia dos esferas suspendidas en el aire “una a la par de la otra”, 
esferas de gran claridad: parecería que como lectores nos convertimos en testigos de un 
encuentro íntimo entre dos almas idénticas. La multiplicidad y la simultaneidad caracterizan el 
último sueño. Esa última visión de al-Jadir contiene cálamos duplicados, tablas guardadas 
duplicadas, y parecería que dos mundos, el Uno y su representación, ocupan el mismo lugar. 

En palabras de Al-Ghazalt se podría entender mejor, pues “el progreso de un nivel a otro 
sólo es concebible en la multiplicidad. En ello hay una relación que implica un punto de partida y 
un punto de llegada hacia el que uno se eleva. Cuando la multiplicidad desaparece se realiza la 
Unidad” (61). El punto de partida podría ser la oscuridad antes de comenzar a soñar y el punto de 
llegada, la luz con la cual se encuentra al final: una esfera reconoce a la otra. 

Al principio, mientras la persona está dormida espiritualmente hay oscuridad, hay 
sombras, la parte negra del corazón, “el Adán de tu ser” impera, en palabras de Al-Ghazalt: 
“cuando el sol se oculta y sobreviene la sombra” (63). Incluso durante el dormir, según el 
Mancebo, sobreviene el annas, que también es oscuridad, es humo. Pero ya durante el sueño, 
aparecen por ejemplo “el día y la noche”, según el Mancebo, podría decirse que en palabras de 
Al-Ghazalt serían el sol y la luna simultáneamente, ambos entes lumínicos. La razón por la cual 
desaparece la oscuridad de modo paulatino a la vez que al-Jadir avanza a través de los sueños no 
es casual. Al-Ghazalí explica cómo “se concibe que la luz exterior pueda desaparecer cuando se 
pone el sol, permitiendo que las sombras se manifiesten, pero no se concibe la posibilidad de que 
desaparezca la Luz divina” (64). Podría deducirse que, aunque no se siguen relatando más sueños 


de al-Jadir, una vez se manifiesta la luz divina ya no retorna la oscuridad. El galb o corazón de 
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al-Jadir está proyectado en una de las esferas y el que lo acompaña es el de la dinividad: ambos 
idénticos. 

Estas muestras lumínicas mediante las cuales se proyecta la divinidad en el corazón 
místico de al-Jadir no pasan por este sin causar impacto, sin dejar huella y la muestra es un 
fragmento de una de las oraciones que pone el Mancebo en boca del Verdesciente: 

Tú, Señor podero5o, rrey de lo3 selesstes estados, / kambiador de lo3 nuziyentes [dañinos] 

fechos, dador de la3 esensiyatibas [esenciales], / garasiyas, porokurador de tu3 

akoseguidores. O[h] mi Señor, tú/ ke nos diste infuluensiya natural unida kon la mesma 
rrazón/ de nuwestoros kawsales fechos, tu señor no ere3 a par de nuwe-/Storos distinos! 

Tus fecho3 Son Sublimes i perekalaros (243r). 

De repente, una y otra vez, al-Jadir insiste en llamar “señor” a Allah, y la regencia de este 
es corroborada por el Verdesciente. Parecería que la certeza y el reconocimiento de la presencia 
y el poder en todo lo que lo rodea y en sí mismo, se hace presente. Al Jadir reconoce a Allah 
como el “rey de los celestes estados”, no cabe duda del paralelo con las etapas o estados por los 
cuales pasa el iniciado. No sólo se acaban de proyectar las esferas celestes y todos los astros 
celestes que existen, sino que al-Jadir confiesa este sueño como producto de la obra de Allah: 
reconoce que Allah es quien lo guió hasta allí. 

Pero la presencia de todos los entes luminosos, incluyendo el día y la noche 
simultáneamente, las esferas de luz, los ramos de luz, y hasta los seres alados, en fin, todas las 
imágenes lumínicas que describe el Mancebo en los sueños de al-Jadir son descritos por 
Al-Ghazalt en su Nicho de las luces: 

En el mundo de al-Malakút existen sustancias luminosas, nobles y elevadas a las que se 


concede el nombre de ángeles. A partir de ellos, sus luces se expanden sobre los espíritus 
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humanos, siendo ésta la razón por la que se les denomina señores. Dios es, por su puesto, 

el Señor de los señores. Su rango difiere según el grado de luminosidad. El sol, la luna y 

las estrellas del mundo visible, son precisamente sus símbolos. Los que recorren el sendero 

espiritual alcanzan, en principio, un grado que corresponde al de las estrellas (71). 

El paralelo del mundo en que se desarrollan los sueños de al-Jadir con el mundo del 
Malakut resulta llamativo. En primer lugar, Al-Ghazalí menciona la existencia en el mundo 
imaginal o Malakut de los ángeles, a los cuales describe como sustancias luminosas, nobles y 
elevadas. Es justo recordar que, en el último sueño, como mencioné anteriormente, al-Jadir ve 
cómo “figuras aladas”, muy posiblemente ángeles, hacen prosternaciones a las esferas 
“clarísimas”. Dichos seres alados parecen estar en sincronía con los demás entes de luz que surgen 
en el sueño, y que Al-Ghazalt también menciona. Pero la sincronía podría estar relacionada con 
un atributo compartido entre todos: la luz divina de la cual son partícipes. Al-Jadir puede verlos 
porque ya es parte de ese mundo imaginal. 

Todo tiende a señalar que ya los velos de sombra han sido descorridos y que tanto el 
Mancebo como nosotros, los lectores, somos espectadores de la incursión de al-Jadir en el mundo 
elevado del Malakut. Digo que todos comparten el mismo atributo pues no sólo coexisten en el 
mismo espacio y se mueven en sincronía, sino que, por ejemplo, Al-Ghazalt los denomina 
“señores”, precisamente por la luz que emanan. Luz y señorío que reconoce al-Jadir pues luego de 
presenciar todas las figuras lumínicas a las que hace alusión Al-Ghazaált, declara a Allah “señor de 
los celestes estados”. 

Casi la misma aseveración puede verse en el discurso de Al-Ghazaált, cuando el sufí 
proclama a Allah, “Señor de los señores”. No sólo tanto el Mancebo como Al-Ghazalt se refieren 


a Allah casi en los mismos términos, sino que este último, al igual que el Macebo menciona el 
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“día” y la “noche”, el sufí afirma que el sol y la luna, ahora sí que son “precisamente” los símbolos 
de la divinidad. 

Tantas convergencias difícilmente son una simple coincidencia. El hecho de que el 
Mancebo recoja en sus folios numerosas imágenes que Al-Ghazalt interpreta místicamente como 
símbolos que provienen de la azora coránica de la luz posiblemente no es producto del azar. La 
convergencia de los símbolos con el discurso en el Nicho de las luces de Al-Ghazalí se va 
constatando sueño tras sueño; y si se mira en conjunto con el “Capítulo de la haleqación o creación 
del honrado Corán” y con el enigmáctico “Capítulo primero de la dekalarasiyón del ilnnas y del 
alnnas”, los velos se descorren y la luz se manifiesta. 

Todavía queda por explorar otras interpretaciones que da Al-Ghazált a los símbolos de la 
azora coránica de la luz y, a su vez, cómo estos podrían representar las manifestaciones de Dios al 
viajero espiritual. Si algo resulta consistente en los tres sueños de al-Jadir es la presencia lumínica. 
Estas siempre están señalando los nuevos elementos que se le presentan a al-Jadir. Los ramos de 
luz que señalan a las “visiones claras” y que en el siguiente sueño de ellos brotarán flores, de las 
cuales se permite que se aprecien sus colores, casi como una prolongación de ellos mismo. En el 
caso de Al-Ghazalt esto tiene una explicación: “la luz es una realidad que existe más allá de los 
colores” (63). Si bien los colores son fundamentales en los sueños, pues podrían estar atados 
directamente a la representación de las latifas, la realidad es que la luz es el elemento principal de 
los mismos. Podría ser vista casi como organismo vivo que posibilita el movimiento de uno a otro 
sueño y que permite que todas las demás imágenes participen y se muestren: es el ente regidor. 

Al-Ghazált comenta esta relación entre las luces, la luna y las esferas, y dice que el iniciado 
“está en relación con las luces divinas en el mismo punto que la luna con las luces sensibles. 


Sostienen pues, que “El Señor es el que es obedecido por este motor de las esferas” (103). Si las 
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esferas, según Al-Ghazalt, obedecen al Allah o, en otras palabras, sus motores son manejados por 
la divinidad, Allah está en control de los sueños de al-Jadir, pues las esferas aparecen en sincronía 
y casi como espejo una de otra en el último sueño del Verdesciente. 

De entre los elementos, como pude explorar de la mano de Raz1 y su Mersad al-'abad en 
el capítulo anterior, el “día” llama la atención de manea especial, sobre todo, porque aparece al 
mismo tiempo que la “noche”. Dicha imagen podría sugerir un desface, un colapso de espacio y 
tiempo en el sueño. No obstante, cabe preguntarse, ¿cómo funcionan, según Al-Ghazalt, ambos en 
la comunicación entre el iniciado y la divinidad en el contexto de los sueños? Al-Ghazaált destaca 
la presencia del símbolo del sol tanto en la azora como en el camino del iniciado, “el sol visto en 
sueños es interpretado como el soberano...la luna sería el visir... el soberano comunica sus luces a 
los que no están en su presencia a través del visir” (73). Si aplico esta interpretación de sueños de 
Al-Ghazált a la propuesta del Mancebo, ya no extrañaría la presencia tanto del astro como del 
satélite, ya que estos son los que derterminan el “día” y la “noche”, pues se trata del soberano y su 
visir comunicando las luces a los iniciados. En otras palabras, en el sueño final del “Capítulo que 
declara el sueño que soñó al-Jadir” se representa la comunicación entre la divinidad y al-Jadir. 
Allah está presente en todos los símbolos que surgen en los sueños, incluso en aquellos que hacen 
prosternaciones a las esferas lumínicas. 

Aún queda por explorar tanto los cálamos como las tablas guardadas que aparecen en el 
último sueño, los cuales también hacen prosternaciones a las dos esferas de luz o “gran claridad”, 
como diría el Mancebo. Antes de explorarlos en el texto de Al-Ghazalt, importa mencionar que 
Ibn “Abbas recoge la tradición profética en la cual Mahoma habla sobre la Tabla Guardada o lawh 
al-mahfuz y cómo la escritura en la misma es luz. En The Tao of Islam, Sachiko Murata cita el 


fragmento de Ibn “Abbas: 
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God created the Tablet from white pearl. Its two surfaces are of green emerald, and its 

writing is of light. He looks upon 1t every day with 360 glances. He gives life and slays, 

He creates and provides, He exalts and abases, and He does what He will (153). 

De este modo, Sachiko Murata nos recuerda que en la Tabla guardada, cuya superficie es 
de verde esmeralda, la escritura es de luz porque su origen es un “cálamo de luz”. En la superficie 
de dicha Tabla se encuentra escrita toda la creación divina. Llama la atención que la Tabla 
Guardada, según dice Ibn “Abbas, sea de color verde, pues al-Jadir es el Verdesciente. ¿Al-Jadir 
se está viendo proyectado en la Tabla Guardada que es verde esmeralda? Más adelante iré en 
detalles sobre la visio smaragdina o visión esmeraldina que aguarda en el final del viaje espiritual 
según la tradición sufí. 

Volviendo a Al-Ghazalt, el sufí también menciona el cálamo y la Tabla guardada, y esto lo 
adelanta el sufí al decir, “del mismo modo que las realidades superiores de naturaleza espiritual 
están simbolizadas por el sol, la luna y las estrellas, también pueden estar representadas por otros 
símbolos” (73). ¿Cuáles son esos símbolos? Acto seguido los menciona y, según su teoría, el 
cálamo y el libro escrito o la tabla guardada representan a la creación señorial, la creación divina 
(75). En síntesis, los símbolos que se presentan en el sueño de al-Jadir representan tanto la 
comunicación divina como la creación divina. Como dice Al-Ghazalt, el aspecto “señorial” de la 
presencia divina es medular en las manifestaciones que se le presentan al iniciado y esto lo asume 
el discurso del Mancebo, pues al-Jadir comienza a insistir en más de tres ocasiones consecutivas 


en calificar a Allah como el “señor”. 
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Una última mirada al conjunto de las imágenes oníricas mancebianas de la mano de 
Al-Ghazalt 

Como indica el título del capítulo que describe los sueños de al-Jadir, “Capítulo que 
declara el sueño que soñó al-Jadir”, se trata de la descripción de un evento onírico. No se trata de 
la mera aparición de imágenes o visiones en un estado de “alerta”, mientras el cuerpo puede 
hacer uso de todos sus sentidos. Todo lo contrario, se trata del surgimiento de una serie de 
imágenes que se proyectan al durmiente en el estado de sueño. En su Nicho de las luces, 
Al-Ghazalt también analiza las imágenes según se proyectan ante el iniciado durante el sueño. El 
Mancebo y Al-Ghazalt no sólo comparten paralelos entre las imágenes a las que aluden, sino que 
también coinciden en el estado en que se proyectan dichas imágenes, en el sueño. 

En el Nicho de las luces, Al-Ghazált sostiene que cuando estas visiones se producen en 
estado de sueño, como el sueño tiende a neutralizar el poder inhibitorio de los sentidos en 
relación con la luz divina del interior, los sentidos turban y arrastran hacia el mundo sensible 
(80). En otras palabras, el sueño es lo que posibilita que los sentidos se turben, pues la luz divina 
interior puede resplandecer en este estado y provocar la aparición de las imágenes en el interior 
del iniciado. 

Al-Ghazalt va más allá al indicar que este estado de iluminación interior en el estado de 
sueño permite que de este modo se desvelen al profeta las luces de las realidades interiores, tras 
el vidrio transparente de la imaginación (81). Al-Ghazalt toma este vidrio o cristal, como ya he 
apuntado, de la azora de la luz (Corán XXIV: 35), y propone que el vidrio es precisamente la 
constitución interior del espíritu que hace al iniciado recipiente propicio para la proyección de la 


luz, para la proyección de la divinidad. 
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Si aplicamos la propuesta de Al-Ghazalt al conjunto de los tres fragmentos de sus 
manuscritos aquí estudiados del Mancebo, se trata de cómo esa luz que emana del interior del 
cristal del cual surge el Corán es la misma que constituyen los ramos de luz (del posible árbol de 
olivo) de los sueños de al-Jadir. Esta luz va fructificándose en los sueños posteriores, con sus 
correspondientes flores y frutos, y que al final es el centro de los sueños concentrada en las 
esferas de luz, las cuales son reverenciadas por todas las imágenes lumínicas, todas 
representativas de la divinidad. La multiplicación de la luz divina proyectada que casi tiende a 
repetirse ad infinitum en el corazón de al-Jadir abarca la totalidad del tercer sueño, siendo la 
protagonista verdadera de los sueños, es decir, del camino onírico que transita al-Jadir en los 
sueños. 

Según Al-Ghazalt, las revelaciones que se producen durante el sueño requieren una 
transposición simbólica, pues la visión interior ilumina la facultad imaginativa y reproduce una 
forma análoga en la realidad inteligible (82). De esta transposición análoga hice mención en el 
presente estudio, pero sucede que Al-Ghazalt indica que estas son capaces de proyectar las 
realidades proféticas y explica cómo poseen la facultad santa profética que, a su vez, pertenece a 
los profetas y a algunos santos (82). Por tanto, esto explica por qué el Mancebo, de entre todas 
las posibilidades, tanto de ficción como reales, elige a al-Jadir, quien no es un mero profeta, ni 
santo, sino que es considerado en el islam como un amigo de Allah. Quizá conviene citar aquí un 
fragmento de la azora coránica XLII, “hemos hecho de él una luz con la que guiamos...” (Corán 
XLIT, 52) (84). Esto es lo que podría estar sucediendo en los sueños de al-Jadir y, tal vez, los 
folios mancebianos representan cómo en esos momentos, mediante esos sueños lumínicos, 
al-Jadir se convierte en luz que guía, haciendo bueno el sentido identitario coránico de su 


apelativo. Ya sabemos que en el Islam y en el sufismo es conocido como maestro espiritual de 
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quien no lo posee. Quizá los sueños de al-Jadir nacidos de la pluma del morisco abulense 
representan, entre otras cosas, el proceso o camino por el cual al-Jadir se hace poseedor de la luz 
divina para guiar a los demás musulmanes. Sobre todo, a los musulmanes en crisis, como los 
moriscos. 
De Adán a Al-Jadir: desde el personaje oscurecido hasta el iluminado 

Teniendo todo lo anterior en mente y continuando con la exposición de Al-Ghazalt, 
intentaré ahora concentrar algunos elementos que expliquen en síntesis qué ocurre en los sueños 
de al-Jadir, cómo está presente el innas y el annas y cómo se trata de la luz que sale del cristal 
que produce el Corán, y que así mismo sale del corazón de al-Jadir, que sirve de recipiente. Al- 
Ghazalí describe el proceso en detalle: “al principio es una sustancia opaca, pero purificada y 
afinada, no obstaculiza la luz de la lámpara y la transmite tal como es, protegiéndola contra los 
golpes de viento y los desplazamientos bruscos. El vidrio es el principal símbolo de la 
imaginación” (88). Al-Ghazalí comienza la exposición del Nicho de las luces como el Mancebo 
comienza la del innas y annas, con la “sustancia opaca”. En el Mancebo es el innas, la gota 
negra en el corazón de Adán, la oscuridad en el corazón de Adán, lo que podría ser la referencia 
a esta “sustancia opaca” que describe Al-Ghazalt. Sería lo mismo que tiempo más tarde Semnáni 
va a denominar el “Adán de tu ser”. Sólo con su disquisición sobre el innas, el Mancebo parece 
cerrar filas con una larga tradición sufí que advierte la oscuridad desde Adán y que surge en 
relación a la enfermedad o mancha que menciona el Corán que posee el ser humano, y que 
algunos sufíes, como Razi, advierten como el olvido de su divinidad original, al que se expone el 
alma cuando desciende al mundo terrenal y que puede ser remediado a través del dhikr o 


rememoración. 
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Esta práctica lleva, como diría Al-Ghazalt, a “purificar o afinar” la sustancia opaca y 
permitir que la lámpara reluzca y proyecte las luces, es decir, que se descorran los velos de 
sombras del galb u órgano de gnosis espiritual y que la luz se manifieste claramente. En el caso 
del sueño de al-Jadir esto se logra a través de todas las imágenes de luz representativas de la 
divinidad y finalmente en las esferas de luz clarísima. 

En otras palabras, pero citando a Al-Ghazalt: el “mundo inferior y opaco” (87) 
representado “en la naturaleza de una sustancia opaca, calificada por los atributos de los cuerpos, 
está el enmascarar la pureza de las luces del intelecto” (87). Sin embargo, “cuando esta 
imaginación opaca se purifica, afina, pule, y rectifica, se transforma de acuerdo con las 
realidades intelectuales y aporta su ayuda a las luces, no constituyendo ya ningún un obstáculo a 
su esplendor” (87). Esplendor que surge al final de los sueños de al-Jadir, y ante el cual se 
prosternan todas las imágenes que representan la divinidad: la luz existe y se reverencia a sí 
misma y al-Jadir se vuelve parte de ella al experimentarla. 

Las convergencias entre la imaginería que describe e interpreta místicamente Al-Ghazalt 
con la que representa el Mancebo a lo largo de los sueños de al-Jadir saltan a la vista cuando 
confrontamos ambos textos. Se trata de dos escritos distanciados en tiempo, en espacio y en 
lengua. ¿A qué se deben los paralelos? ¿Cómo el Mancebo pudo utilizar las mismas imágenes 
que maneja Al-Ghazálí como símbolos? Es imposible contestar estas preguntas con certeza 
absoluta. Sin embargo, importa señalar, como mencioné en el capítulo anterior, que en 
“Devoción y sufismo en los manuscritos aljamiado-moriscos”, Xavier Casassas Canals da cuenta 
de la existencia de manuscritos moriscos en árabe de Al-Ghazaált que aún no han sido estudiados 
por la crítica. Casassas explica que se “conserva una copia de un compendio breve de las cuatro 


partes de la /hya (se refiere al [hya ulúm al-din) que consta de 163 folios escrito por el alfaquí 
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Abu al-Hasan de Úbeda en el manuscrito J-21 de la Biblioteca de la Junta (CSIC)... El 
manuscrito J-96 de la Biblioteca de la Junta (CSIC) contiene también un fragmento de esta obra” 
(214). Estos manuscritos de la autoría de Al-Ghazalt son la evidencia de que escritos del sufí 
circulaban en árabe entre los moriscos aljamiados, que copiaban sus textos directamente en la 
lengua original. Todavía no he tenido ocasión de verlos, pero editarlo será mi empresa para el 
futuro. No obstante, ya es posible, mediante estudios como el presente, corroborar la sintonía del 
Mancebo y Al-Ghazalt,en sus textos y ver cómo muestran manejar un trobar clus compartido. 

En fin, la posibilidad de que el Mancebo hubiera tenido acceso ya sea textual u oral al 
Nicho de las luces es algo que ya no se puede descartar. Esto, sin contar con los otros textos de 
Raz1, Nasafi, Kubra y Semnáni, con los cuales también el discurso mancebiano parece comulgar. 
El estudio de este autor de las letras aljamiado-moriscas nos abre las puertas a posibles nuevos 
descubrimientos. El Mancebo, acaso el autor morisco más prolífico del cual tenemos noticia, 
refleja en su obra una muestra de los conocimientos religiosos y culturales que atesoraban los 
últimos musulmanes de España. Es preciso que quienes se aproximen a los manuscritos de este 
autor lo hagan con plena consciencia de la hibridez de culturas y tradiciones que entrañan. No 
hay que olvidar tampoco cómo su obra dialoga con ella misma, pues se trata de un autor de 
varios códices que se relacionan entre sí. 
El fenómeno onírico en la obra del Mancebo de Arévalo: el iniciado sueña y se perfecciona 
espiritualmente 

El punto más evidente de convergencia entre el Mancebo de Arévalo y el sufismo que 
pretendo seguir explorarando aquí se cimienta en el tema de los sueños. Los fragmentos que he 
podido identificar en múltiples autores y sobre los cuales quiero discurrir están enmarcados en el 


motivo onírico. En el Islam, el fenómeno onírico implica una cierta comunicación con Dios, pero 
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en forma de profecía. Esta comunicación directa entre Dios y el hombre quien la trabaja de 
manera profunda es Al-Qusayrt. Este último hace una descripción del origen del sueño en la cual 
se establece a simples rasgos lo siguiente: el sueño constituirá el resultado de las ideas que se le 
presentan al corazón (qalb, en el sentido místico del término entendido como el órgano de gnosis 
espiritual) y de los estados (al-ahwal) que se representan en la imaginación cuando aún el sueño 
no ha obliterado todos los sentidos y al hombre despertar piensa que ha tenido una verdadera 
visión cuando realmente todo se trata de las imágenes proyectadas en su corazón (297). Al- 
Quiayrt está aludiendo a cómo el corazón funciona como espejo para así proyectar los atributos 
de la Divinidad. Importa mencionar que otros contemplativos como Al-Buhart y al-NurT también 
hacen referencia a la imagen espejeante del galb””, que es un leit motiv en los textos sufies. 

En su epístola sobre el sufismo, Al-Qu3ayrI distingue entre “sueños visionarios” (ru ya), 
los cuales son dado por Dios, de los “sueños” (hulm) que son dados por Satanás (393). Además, 
establece que la definición correcta de la “visión” es aquella donde los pensamientos que entran 
en el corazón y los estados toman forma en la imaginación (wham), en donde la percepción no se 
encuentra totalmente suprimida (393). Incluso distingue entre dos tipos de sueños: los sueños del 
inconsciente (nawm ghatta) y los sueños de costumbre o de hábito (nawm “ada) (393). Al- 


Qusayrl presenta un ejemplo de lo que ocurre en un sueño con la figura de Abu Yazid al-Bistami, 


73 Aquí cito “A zaga de la huella de mis tres maestros Miguel Asín Palacios, Ibn *Arabi y San 
Juan de la Cruz” de Luce López-Baralt, quien explica detalladamente cómo el término qgalb 
proviene de la raíz trilítera q-1-b, que también quiere decir “cambio perpetuo” (23). Por tanto, la 
estudiosa explica que “el galb islámico es un espejo dotado de movimiento continuo, que refleja 


en sí la manifestación constante de los atributos infinitos de Dios” (23). 
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en donde éste le pregunta a Dios durante el sueño sobre cuál es el camino hacia Él, y Dios le 
contesta que debe abandonar su alma baja e ir al encuentro (396). En este ejemplo de Al-Quiayrt 
se evidencia cómo los sueños están tan vinculados con ese deseo de unión con el UNO, o 
experiencia mística. 

Henry Corbin, en La imaginación creadora, explora los sueños y el misticismo a fondo. 
Corbin habla sobre una “fisiología mística” que va a operar sobre el “cuerpo sutil”, que está 
compuesto de órganos psico-espirituales (que es lo que Semnant denomina centros sutiles o 
latifas). Antes de continuar es preciso mencionar que aquí Corbin está siguiendo la “tradición 
sagrada de la gnosis” o silsilat al-'irfan, ya que en ella se integran los ishragiyyun o iluminados, 
quienes son la familia espiritual del Shaykh al-Ishraq, sobrenombre con el cual se le conocía a 
Sihaboddin Yahya Suhrawardí. 

Para Suhrawardi, autor del Hikmat al-ishraq o La filosofía de la iluminación, la luz y el 
ser se identifican, y esta identificación preside su esquema metafísico y cosmológico en donde en 
el punto más alto de la jerarquía se encuentra la “Luz de las Luces” (Vur al-anwar), que es el 
origen eterno de todo lo existente (16). Suhrawardi explica cómo la luz proyectada, o Luz de 
Luces es Luz de Gloria o Xvarnah, y es ahí en donde se encuentra la fuente de ese conocimiento 
oriental, ya que conocer no es mas que permitir que el alma como ente de luz, reciba la luz 
original, y al iluminarse pueda iluminar todo lo que se encuentra a su alrededor. Se trata en el 
fondo la luz autoproyectada (16). 

Todo lleva un proceso, en el que Corbin destaca que cuando el velo se alza, el corazón 
del gnóstico refleja, al funcionar como espejo, la forma del ser divino (258). Según Corbin, este 
poder del corazón o galb es lo que designa con el nombre de himma, que está asociado al griego 


enthymesis, que es el acto de meditar, concebir, imaginar, proyectar y desear (258). Claro que 
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ésta facultad espejeante del galb es muy estudiada en la ciencia de los espejos y en la ciencia de 
la imaginación o “im al-khayal (252). 

Otro libro de Suhrawardi, The Book of Radiance, profundiza en el tema de los órganos y 
sentidos interiores. El tratadista establece que durante el dormir, los sentidos externos no están 
activos, pero sí los internos, en especial la facultad de la imaginación, que mueve el alma, y es 
así como el cuerpo luego consigue liberarse de las ataduras corporales y el alma se une a las 
“almas celestiales” (81). Durante la meditación profunda también se pueden conseguir estos 
resultados: luego de vigilias y de liberar la mente, se pueden establecer conversaciones con Dios 
en donde Él mismo le premia al espíritu con “luces” que son como destellos e incluso que 
pueden tomar formas en particular que no son imágenes mentales, sino rayos de luz divina (83). 
Suhraward1 indica que todo está relacionado al alam al-mithal o mundo del malakut, que es el 
mundo “imaginal”, que no es imaginario en el sentido prosaico de la palabra, sino que está lleno 
de realidades ajenas a la materia sensible pero que sí tienen forma y dimensión, en donde según 
los sufíes, se espiritualizan los cuerpos y los espíritus adquieren cuerpo. El ser humano solo tiene 
acceso a este plano a través de la “imaginación activa”. 

Todo este proceso de la oscuridad a la luz tiene múltiples interpretaciones y la imaginería 
que utiliza varía según el autor sufí que la desarrolla. No obstante, autores como lo antes 
mencionados, junto a Al-Ghazalí y Razi, aportan elementos que describen el proceso del 
iniciado, y camino espiritual que lleva el descorrer de los velos de luz y sombras. En el caso del 
Nicho de las luces, Al-Ghazált parte de la azora coránica de la luz para elaborar una exégesis 
donde explica cómo el iniciado debe recorrer un camino espiritual que finalmente lo llevará a la 


luz. Ese proceso implica la comunicación directa con la deidad, pero todo se hace a través de 
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imágenes. Dicha comunicación entre el alma y el TODO solo busca el encuentro entre ambos, la 
vuelta al hombre perfecto. 

La perfección es tema fundamental en el discurso de Ráz1, quien hereda y amplía la 
propuesta de Al-Ghazalt. Este teórico sufí parte del Corán, igual que Al-Ghazalt, e incluso de la 
azora coránica de la luz para desarrollar toda una exégesis compleja o comentario pormenorizado 
de la creación del Corán, de la creación del hombre (de Adán), y de la creación de la naturaleza 
en general. Pero este comentario no es la mera recreación de la concepción del universo en todo 
detalle, sino que la simbología mediante la cual lo representa orquesta todo un discurso sufí. En 
otras palabras, Ráz1 arguye que en la misma creación de Allah se encuentra codificado el camino 
que debe seguir el hombre para lograr volver a Él, para lograr ser el hombre perfecto. 

El iniciado y su constitución: camino desde la oscuridad hacia la luz 

Entre los aspectos que más llaman la atención en los fragmentos que aquí analizo de la 
propuesta del Mancebo resaltan las imágenes lumínicas y las imágenes de oscuridad. La 
representación de dichas imágenes capta la atención del lector porque puede intuirse un cambio, 
un progreso en la aparición de las mismas. El origen de dichas imágenes es un enigma en los 
folios mancebianos, pero es posible ir decodificando las mismas por el contexto en el que surgen. 

El Mancebo no se detiene en hacer mención de sus fuentes, pues explica que “esto ha 
sido dicho en muchos cabos”, es decir, que indica que los temas sobre los cuales discurre ya eran 
conocidos. De inmediato, surge la incógnita de ¿para quién eran conocidos? O mejor aún: cabe 
pensar que acaso para un lector contemporáneo la imagineróa simbólica mancebiana podría 
resultar familiar. 

El Mancebo discurre sobre estos temas con inusitada naturalidad. Como él mismo afirma, 


su discurso tiene el propósito de explicar “ké kosa es el-innas y el-annas”. Desde un principio, su 


280 


línea de pensamiento intenta exponer al lector la explicación de conceptos que el Mancebo 
conoce, o dice conocer. Habría que preguntarse cuán efectivo es el Mancebo al explicar estos 
conceptos. 

Su propósito puede calificarse como didáctico, en tanto su interés principal es dejar 
plasmado en un texto la discusión de ciertos conceptos, auscultando su aparente origen y su 
propósito para la vida espiritual del ser humano. No obstante, el Mancebo opta por definir o 
explicar dichos conceptos, recurriendo a una serie de imágenes complejas que entrañan un 
desafío para la crítica moderna. 

Dicho desafío se hace evidente porque es probable que quien lea estos fragmentos del 
Mancebo experimente cierta perplejidad o, cuanto menos, confusión. Las imágenes se agolpan 
una tras otra y lejos de traducirse en la fácil comprensión de los términos, resulta el ejercicio en 
una acumulación de imaginería técnica. Destaco la acumulación, pues tras una primera lectura es 
inevitable perder la pista de cuántas imágenes surgen en el texto. Sin embargo, esto no es óbice 
para que al intentar calibrar las imágenes por partes, surja una polarización. Opto por definirlo 
como polarización porque una se distancia de la otra pues, al final, son contrarias para la lógica 
aristotélica. Me refiero a las imágenes lumínicas y a las imágenes oscuras en los fragmentos del 
Mancebo que vengo aquí analizando. 

En el comienzo del capítulo primero de esta serie de “Capítulos de vocablos oscuros”, 
como el mismo Mancebo los denomina, salta a la vista cómo para explicar lo que es el innas, el 
Mancebo opta por definirlo como “una gota de agua negra”. Desde sus primeras líneas, la 
primera imagen a la cual recurre es oscura. Continúa diciendo que está “aposada” en el corazón. 
Por mejor decir, lo primero que hace el Mancebo es proporcionar el color y la ubicación del 


término sobre el cual quiere discurrir en su intento de explicarlo. De inmediato, con dichas 
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coordenadas, el lector se mueve a un espacio interior, pero expresado desde una perspectiva 
física. Es decir, es evidente que físicamente no se sostiene la existencia de una gota negra en el 
corazón, por lo tanto, el Mancebo comienza a discutir el innas haciendo referencia a unos 
elementos que, en primer término, exceden el entendimiento físico humano y, de paso, mueven 
el lente al campo del símbolo. Es decir, son imágenes que funcionan como símbolos de procesos 
interiores. 

Tan pronto el lector asume las coordenadas bajo las cuales discurre el Mancebo, 
comienza la acumulación de imágenes y su eventual interpretación bajo un discurso, que versa 
sobre la interioridad del ser humano, que el Mancebo más adelante atará directamente a lo 
“espiritual”. 

El autor morisco comienza por resaltar un aspecto oscuro, “la gota negra en el corazón”, 
en su discurso sobre el hombre. Para el morisco abulense resulta trascendental iniciar su 
exposición sobre “los vocablos oscuros” precisamente señalando aquello que se encuentra en la 
interioridad del hombre. Más aún, se trata de aquello que está escondido en el corazón del ser 
humano, y su característica más evidente es el color. 

Para sostener lo anterior, pretendo ir nuevamente sobre la descripción que el Mancebo 
hace sobre estos espacios interiores en el hombre y cómo el color, en gran medida, es 


fundamental para entender cada símbolo, y su propósito integral en la exposición? '. 


80 En este apartado repetiré las descripciones sobre la oscuridad en las imágenes en 
contraposición con la claridad que lleva a cabo el Mancebo para poder confrontarlo con la 


exposición de otros escritores sufíes. 


282 


Cuando el Mancebo procede a explicar cómo la gota de agua negra ha sido “aposada”, es 
decir, colocada en el interior del corazón hombre, va sobre la figura de Adán. Al describir a 
Adán, destaca la blancura de su rostro, “Su fas/ ke era más kalara ke el sol” (237v). El Mancebo 
propone en las primeras líneas de su texto una contraposición de colores. Es decir, la gota negra 
en el corazón del hombre y la blancura del rostro de Adán. En otras palabras, hay una 
interioridad oscura que se oculta y contrapone a una exterioridad clara. No obstante, el morisco 
abulense insiste en describir la blancura en el cuerpo de Adán, “Su Sangre ke era mas balanka/ ke 
la leche” (237v). De este modo, se impone la presencia de elementos claros en la constitución de 
Adán, tanto en su rostro como en su sangre, pero resalta la oscuridad, que destaca representada 
en la gota negra en el interior de su corazón. 

La exposición del Mancebo se construye gracias a un lenguaje que colorea para describir 
la interioridad y lo exterior de Adán, y esto se extiende al hombre. No hay que perder de 
perspectiva que el Mancebo habla de la gota de agua negra en el corazón, pero no la limita al 
corazón de Adán, sino que la expone en una categoría más amplia. La gota de agua negra en el 
corazón parecería estar presente en cada ser humano. No obstante, el Mancebo arguye que el 
origen de la colocación de la misma es producto de la pérdida de gracia que sufrió Adán. 

Tras esta pérdida de la gracia, según el Mancebo, Adán experimenta cambios en su 
fisiología, “ke se fewussó su fas / kera mas kalara kel sol y-asiy mismo suw / sangere kera más 
balanka ke la leche, toda / kedó tisnada” (237v). En otras palabras, los atributos claros en la 
constitución física de Adán se oscurecen. Si se parte del hecho de que la gota negra en el corazón 
representa un símbolo que debe ser interpretado, como ya he dicho, es imposible sostener la 


presencia física real. Por tanto, vuelvo a la descripción de un espacio interior que es 
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representativo de estados espirituales. Son estas las coordenadas bajo las cuales el Mancebo 
construye su discurso. 

Como vuelvo a recalcar, la construcción que realiza el Mancebo parte de una explicación 
pormenorizada de la constitución del cuerpo de Adán que, a su vez, es el reflejo de su 
constitución interior. Najm al-Din Kubra, autor de Fawa 'ih al-yamal wa fawátih al-yalal, 
Manifestación de los colores, atiende en su texto precisamente la oscuridad que reside en el 
interior del ser humano. En sus palabras, “la gente permanece en la ceguera, salvo aquellos a los 
que ha retirado el velo, que no es algo externo, pues reside en ellos mismos; es la opacidad de 
sus cuerpos” (Kubra 17). La afirmación de Kubra muestra sintonía con la exposición del 
Mancebo sobre lo que es el innas. Si el Mancebo alude mediante el concepto del innas a la 
oscuridad en el corazón de Adán y, posteriormente, del hombre en general, cabe señalar cómo 
Kubrá explica la opacidad del cuerpo de aquellos que permanecen con el velo. Kubra habla de un 
“velo” metafórico, y no deja espacio a dudas al aclarar “que no es algo externo” (17). De este 
modo, ambos autores señalan la oscuridad interior que se manifiesta en el hombre. La oscuridad 
puede ser percibida por el hombre, mediante lo que Kubrá denomina como una “ceguera” 
metafórica, pero en realidad se trata de un estado interior, que no puede ser captado por el ojo 
físico humano, es decir, que escapa a los sentidos. 

Conviene ir sobre otro “tenor de sentido”, como definiría el Mancebo al annas, que 
destaca por no tener una ubicación específica y, sobre todo, el “alnnas/ no tiyene lugar Sabido, es 
komo un bapor balanko ke atapa la medulla/ del Sosiyego del Sueño” (237r). De este modo, el 
Mancebo vuelve a insistir en describir estos “movimientos espirituales” con imágenes muy 
sensoriales. El annas como un vapor blanco que surge durante el sueño, mientras el durmiente 


está sosegado, calmado. El annas tiene ciertas características que lo acercan a lo lumínico, pues 
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es “blanco”. No obstante, tres líneas más tarde en el texto, el Mancebo casi descarta la aparente 
luminosidad pues añade, 

Es komo la Sombra/ ke $e aparta kuwando biyene la lus 1 des3a akel lugar baziyo y-esento 

[exento]./ De modo ke no puwede en ko3a abta porke al fin todo su fecho keda des-/ 

fecho. De manera ke este alnnas es bapor mmuwllido ke anda a par del/ kalor natural 1 

bela kuwando duwerme nuwestara poemansa [intención, designio, meta, esfuerzo, lo que 

uno se propone] ya kosige/ Según nuwestara falakeza kon Sus eskuro3 mobimiyentos. / 

(Q238v). 

Este fragmento contiene mucha información sobre cómo el Mancebo concibe el annas, y 
puede compararse y contrastarse con la exposición de Kubra. Si bien el Mancebo ya había 
descrito el annas como un “vapor blanco”, vuelve a utilizar un símil para describirlo “como la 
sombra que se aparta cuando viene la luz”. Vapor blanco y sombra, elementos que conviven en 
el discurso del Mancebo para describir el annas. Por consiguiente, el color es fundamental en la 
descripción del annas, como también ocurre en el innas. No obstante, aquí conviven en el 
transcurso de pocas líneas, los dos colores que ya he analizado en el innas como una 
polarización. Es decir, cada “tenor de sentido” o “movimiento espiritual”, que es como el 
Mancebo cataloga tanto al innas como al annas, va ligado a un fuerte contraste. Si bien el innas 
implicaba un oscurecimiento, pues tanto la sangre de Adán como su rostro se oscurecían, en 
cierta medida siendo espejo de la gota negra en el corazón, en el caso del annas parecería que 
ocurre lo opuesto. Me refiero a que cuando el Mancebo opta por comenzar a abordar el concepto 
del annas utiliza el símil, “ES komo la Sombra/ ke $e aparta kuwando biyene la lus” (238v). Con 


este símil, el Mancebo explica el annas como un movimiento que se sostiene en la oscuridad 
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pero que comienza a dar paso a la blancura, inicia el camino de la sombra a la luz en la 
interioridad del hombre y potencial iniciado. Es un proceso espiritual inverso al innas. 

La exposición del innas y el annas se presenta en los folios mancebianos como un baile 
de contrarios, como la fluctuación pendulante de elementos que existen en el aparente 
distanciamiento. No obstante, el movimiento de uno permite la aparición del otro. Aunque 
exhiben independencia, en realidad uno depende de la existencia del otro. Mientras uno posibilita 
el oscurecimiento, el otro se distingue por la oscuridad, pero comenzará a posibilitar el aclararse, 
el paso a la luz. Ambos destacan por los cambios que propician en la interioridad de Adán y, en 
consecuencia, del hombre. 

Para Kubra estas descripciones y la explicación sobre cómo funciona el annas no 
resultarían tan ajenas. Para explicar aquello que experimenta el hombre, Kubra señala que “En 
verdad, ves, pero las sombras de tu cuerpo están demasiado cerca de la mirada, por eso no lo 
percibes. Si lo deseas descubrir al cerrar los ojos, suaviza tu cuerpo” (17). Tanto el Mancebo 
como Kubra sitúan al hombre, que ha de ser entendido posteriormente como el iniciado, como un 
durmiente. El hombre experimenta la oscuridad, pues su cuerpo entraña “sombras” que 
desaparecerán en cuanto el hombre duerma y sueñe. Esta explicación funciona tanto para el 
discurso de Kubra como para el del Mancebo, pues ambos aluden a cómo las “sombras” se 
disipan. Ambos escritores coinciden en este y otros aspectos en el proceso o camino espiritual. 
Tanto para el Mancebo como para Kubra, el camino no es transitado por cualquier hombre, sino 
que según la exposición de ambos sería el durmiente, ya soñador, quien va a experimentar 
moverse de las sombras a la luz. 

Sobre esta oscuridad que se encuentra en el interior y exterior del hombre, según el 


Mancebo explica, pues el innas es la gota negra en el corazón y el annas es la sombra, aún queda 
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mucho discutir puesto que imágenes muy similares aparecen en el discurso de Kubra. El teórico 
sufí explica cómo el cuerpo del hombre pasa por un proceso de purificación en su camino 
espiritual. Dicho camino está directamente relacionado con los cambios en la constitución el 
cuerpo del hombre. Kubra señala cómo el “cuerpo, al principio, es una densa tiniebla. Cuando ha 
empezado a purificarse, adopta el aspecto de una nube negra” (20). Vuelvo a mencionar las dos 
imágenes a las que alude el Mancebo para referirse al annas, “bapor balanko” y “sonbara”. Si las 
comparo con la “densa tiniebla” y la “nube negra” que señala Kubra, las convergencias afloran. 
Ambos autores se valen de imágenes similares y, probablemente, para referirse al mismo proceso 
o camino espiritual en el durmiente ya soñador. Dicho camino espiritual llevará al hombre a 
experimentar cambios en su interioridad pues al “transformarse -aniquilándose el goce sensual y 
persistiendo los principios verdaderos-, se blanquea como la nube que transporta agua” (Kubra 
20). No obstante, para Kubra, “el aspirante es una luz que proviene de Él” (17). Es decir, el 
aspirante o iniciado adquiere una constitución clara y lumínica gracias a la divinidad. 

El iniciado es luz, cuando antes era oscuridad. El iniciado es al-Jadir, ¿porque antes era 
Adán? Antes estaba “ciego” —una ceguera espiritual cuando estaba en sombras-, pero, no 
obstante, ¿ahora ve? Son preguntas que surgen del acercamiento de los discursos de ambos 
autores. Del discurso de Kubra se desprende que aquel que se ilumina adquiere visión, es decir, 
puede ver. Si extrapolo esta explicación a los folios mancebianos, al-Jadir puede ver porque se 
ilumina. Por eso puede atestiguar las visiones, por eso es iniciado. Al-Jadir, en palabras de 
Kubra, “es luz que proviene de Él”. La constitución interna coloreada de los personajes 
mancebianos los define. 

Cabe señalar que Kubrá menciona otro color que puede explicar por qué al-Jadir ve una 


flor azul en sus sueños: “El alma tiene el color azul del cielo y surge como el agua que brota de 
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un manantial” (20). Dentro de la imaginería sufí que compone la constitución interior del 
hombre, Kubra vincula el color azul con el alma. El sufí añade más sobre cómo el vínculo entre 
el alma y el cuerpo, la constitución interna y externa del hombre, indicando que el “alma se 
extiende por el cuerpo, aunque basa su crecimiento en él. Si carece de mancha alguna, le infunde 
el bien de modo que del cuerpo surge el bien” (Kubra 20). De este modo, el sufí destaca las 
dimensiones del alma en torno al cuerpo. Más aún, el alma va a determinar, casi a modo de 
espejo, el crecimiento del cuerpo, su progreso. 

Para que se dé este desarrollo que puede tener el cuerpo, el alma no debe poseer 
“mancha”. Es decir, no debe tener una interioridad oscurecida. En palabras del Mancebo, no 
debe poseer el innas, la gota negra en el corazón. ¿Ya las sombras del annas debían desaparecer? 
En otras palabras, tanto en el Mancebo como en Kubra, la constitución interna del hombre tiene 
efectos en la constitución externa. Funcionan a modo de espejo. Una da señales del progreso de 
la otra. Hay un lenguaje compartido porque hay una correspondencia entre ambas. El 
“crecimiento interior” que propone Kubra se basa en hacer que la mancha se disipe, que 
desaparezca. Por ende, aclararse es el objetivo, el camino se transita y el alma “crece” si la 
interioridad se ilumina. 

Para lograr transitar ese camino espiritual, que es un viaje iniciático, Kubrá propone la 
figura del viajero, un viajero que es soñador. Sería posible leer al personaje mancebiano, al-Jadir, 
como un invocador que sueña su iluminación, ¿su perfección? Kubra habla sobre el soñador que 
en principio invoca y posteriormente logra emprender el “viaje” interior”. “Si el viajero siente un 
peso enorme, el pecho oprimido, la invocación resulta tediosa, su corazón no está risueño y sus 
miembros están a punto de quebrarse en mil pedazos” (Kubra 22). Ambos personajes 


mancebianos, tanto Adán como al-Jadir muestran tormento o dolor. En el caso de Adán es más 
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evidente puesto que sufre al-adab (tormento) y sudores fríos. No obstante, en el caso de al-Jadir, 
el único resquicio de tormento es cuando el Mancebo señala que “sufrió un annas de cuidado” y 
sintió una “gran konduwelma” (244v): se condolió por pensar que había cometido una falta tras 
dormirse la primera noche y no terminar su “debosiyon”, es decir, sus oraciones y 
prosternaciones. 

El Mancebo presenta a su personaje, al-Jadir, como invocador desde la primera noche. En 
la primera noche no termina sus invocaciones, pero éstas lo llevan a dormirse y a soñar. No 
obstante, en la segunda noche ya el Mancebo no da señas de que al-Jadir sufriera tormento. Hay 
un cambio en el viajero soñador. La invocación lo lleva a soñar más imágenes lumínicas. Tal vez 
esto se puede explicar desde el texto de Kubra: “Cuando el viajero se siente ligero, calmo, el 
pecho dilatado, el corazón alegre y sereno, percibe un fuego ascendente y puro” (22). La 
interioridad del viajero al-Jadir podría leerse desde estos registros. Su corazón experimenta 
iluminación, no en forma de fuego, como en el caso de la explicación de Kubra, sino en forma de 
“ramos de luz con flores y frutos”. Si bien el Mancebo ofrece imágenes muy específicas, todas 
tienden a indicar un progreso, el tránsito de un camino. 

El viaje interior avanza en la medida en que las imágenes lumínicas aumentan y se 
diversifican, “crece el alma”, en palabras de Kubra. Al-Jadir ve, ya no es un “ciego espiritual”, 
como diría Kubra y “lo que permite la visión es la apertura de la mirada gracias a la desaparición 
del velo que le recubre” (46). La desaparición del velo, de las sombras se da gracias a la 
invocación, según Kubra, y de igual manera se puede deducir del texto mancebiano. Ni el innas 
ni el annas vuelven a aparecer en los folios mancebianos en torno a la figura de al-Jadir; las 


sombras se han disipado y las visiones que experimentará en el camino que comprenden las 
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posteriores noches son imágenes claras en sueños iluminados posibles gracias a que el personaje 
es un invocador soñador. 

La invocación es la que permite que el iniciado duerma y sueñe, y así se convierte en 
viajero espiritual porque cuando “duermes, te liberas del peso del cuerpo y los sentidos se cierran 
a los océanos de la existencia. Otros sentidos se abren hacia el mundo oculto, como el ojo, el 
oído, el olfato, la boca, la mano y el pie, y otro cuerpo” (Kubra 46). En estas líneas, Kubra ata el 
dormir con la posibilidad de experimentar con otros sentidos, con otros órganos de percepción, 
con otro cuerpo, con otra constitución interior. Este es el lenguaje de las /latifas, que ya pude 
abordar cuando exploré la obra de Al-Ghazalí y de Rází. Debo señalar que se trata de una escuela 
de pensamiento sufí de la cual bebe Ráz1. Autores como Kubra comienzan a desarrollar este 
discurso. Semnánt es otro de los sufíes que desarrollan esta escuela de pensamiento. En Kubra se 
palpan conceptos que vinculan el dormir con el desarrollo de órganos interiores que permiten la 
percepción, “otros sentidos se abren hacia el mundo oculto” (46). Dicho tránsito se permite 
gracias a la invocación. 

Por mejor decir, Kubra une la invocación, el dormir y el desarrollo de sentidos o 
percepciones interiores a través de órganos que tienen sus homólogos en los órganos exteriores. 
Se desarrolla una especie de cuerpo interior que percibe realidades del mundo oculto. Acaso esto 
es lo que le sucede a al-Jadir. No obstante, Kubra añade más sobre ese cuerpo interior, “Es un 
cuerpo más perfecto que éste” (47). El desarrollo de la constitución interior lleva a la perfección. 
Sin embargo, el proceso sigue siendo fundamental y señala: “No vayas a pensar que son palabras 
vacías, es una realidad; es el hermano de la muerte” (Kubra 47). Aquí Kubra debe estar haciendo 
referencia a unas palabras que la tradición le atribuye a Mahoma, “el sueño es hermano de la 


muerte””, que se desprende del Corán, “Dios llama a las almas en el momento de su muerte y, 
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durante su sueño, a aquellas que no mueren”” (Corán XXXIX: 42). En otras palabras, Kubra está 
vinculando directamente al sueño, no ya al dormir, con ese vehículo que permite la 
comunicación divina. Es posible pues que Kubráa hable de cómo el soñador se convierte en 
iniciado a través de los sueños, y percibe con su constitución interior, con un “cuerpo perfecto””, 
con sentidos interiores, por ejemplo, imágenes lumínicas, visiones que provienen de la divinidad, 
visiones místicas. 

No obstante, Kubra va en más detalles sobre lo que el soñador percibe en su interioridad: 

Lo que el hombre encuentra en el sueño está en concordancia con la fuerza de su cuerpo 

inmediato; el viajero lo descubre entre la vigilia y el sueño gracias a la debilidad de su 

cuerpo material y a la fuerza de su cuerpo noble y hermoso. Posteriormente, este cuerpo 
esclarecido se refuerza y la acción se reproduce incluso en el mundo sensible. Entonces 
vuela, camina sobre el agua, entra en el fuego sin que lo afecte, ve, oye, toma las cosas, 
sube, desciende y se comporta así gracias a la concentración contemplativa. Pero el 

pensamiento que lo acompaña, velado por el cuerpo espeso, no percibe ninguno de tales 

fenómenos (Kubra 47). 

En el discurso del Mancebo se encuentra cifrada una imaginería que evidencia 
concordancias con la exposición de Kubrá. El Mancebo maneja un lenguaje espiritual que puede 
ser explicado desde la línea de pensamiento sufí que tiene como figura cimera a Kubra, y que 
más tarde revisitarán y modificarán autores como Ráz1 y Semnáant, por ejemplo. Kubra habla de 
un sueño espiritual, ya que el viajero transita por los mismos experimentando la debilidad de su 
cuerpo material y la fuerza de su cuerpo noble y hermoso. Es decir, que aquello que experimenta 


se va a dar en una constitución interior entre la vigilia y el sueño. 
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El mundo sensible se proyecta en el mundo interior, y permite así que se activen los 
sentidos. El hombre ve, oye y toma cosas; acciones que describe Kubra y que también ocurren en 
los sueños del Verdesciente, según relata el Mancebo. Las acciones que lleva a cabo al-Jadir no 
ocurren en su pensamiento racional, porque el “cuerpo espeso”” lo imposibilita, sino que dichos 
fenómenos son percibidos a través de la contemplación, “Has de saber que la contemplación se 
produce, en primer lugar, gracias a las imágenes y, luego --cuando aparecen los colores--, por las 
esencias. Finalmente, las esencias se diluyen en la Esencia única” (Kubra 47). Las imágenes, los 
colores y las esencias constituyen aquello que experimentará el hombre en sueños a través de 
visiones místicas. 

El Mancebo pinta los sueños de al-Jadir: la paleta cromática en el Mancebo y las latifas 
(Rázi y Kubra) 

Si bien ya he comenzado a describir aquello que contempla mediante imágenes el 
iniciado soñador de Kubra y cómo esto puede explicar la exposición mancebiana sobre los 
sueños de al-Jadir, aún queda mucho por decir sobre dicha contemplación en los sueños de 
realidades del mundo oculto, del tránsito mediante sueños hacia la iluminación o a “aclarar el 
cuerpo”” interior, que diría Kubra. “Has de saber que la contemplación se produce, en primer 
lugar, gracias a las imágenes y, luego --cuando aparecen los colores--, por las esencias. 
Finalmente, las esencias se diluyen en la Esencia única” (Kubra 47). Como ya adelanté con esta 
cita de Kubraá, para que ocurra la contemplación en los sueños son necesarias las imágenes, 
posteriormente los colores y, finalmente, las esencias. El discurso mancebiano que relata los 
sueños de al-Jadir contiene todas las anteriores. 

Parte de la imaginería mancebiana incluye los ramos de luz y las flores, de donde van a 


surgir los frutos. Incluso, el morisco ofrece detalles de los colores: una flor blanca y la otra azul, 
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los frutos son amarillos, por mencionar el cromatismo más evidente. El Mancebo utiliza el 
lenguaje de las flores, de la semilla, de los ramos para desarrollar sus imágenes en el relato, 
aquellas que al-Jadir ve y que toca; más aún, que percibe sus “esencias””, si se entienden como 
“fragancias””. El Mancebo contextualiza la percepción de estas imágenes en un espacio onírico: 
en los sueños de al-Jadir. Kubra, por su parte, también insiste en la contemplación de las 
imágenes como parte del mundo onírico, aquello que experimenta con su cuerpo interior el 
soñador: 

La imaginación es la representación gráfica del significado, bajo el atuendo que le 

corresponda, y la figuración es la representación formal... el hombre útil por el árbol 

cubierto de frutos... lo provechoso y la subsistencia por el alimento, el bajo mundo por la 

mancha... Ese es el secreto de la ciencia onírica” (Kubra 48). 

El discurso de Kubra contiene imágenes que convergen con la exposición mancebiana. 
No obstante, el sufí va un paso más allá al darle una interpretación a los mismos. Es posible 
extrapolar los significados de las imágenes que se le proyectan al al-Jadir mancebiano gracias a 
la interpretación de las mismas que ofrece el místico persa. El árbol cubierto de frutos puede ser 
la representación del hombre útil. Es decir, que el progreso y crecimiento de los ramos que dan 
flores y frutos que contempla en sus sueños al-Jadir puede ser la proyección de la interioridad del 
personaje ya progresando interiormente, ya útil y provechoso, pues da frutos. 

No obstante, aparece en el discurso de Kubra la mancha, que según el sufí persa 
representa el bajo mundo. Esto permite analizar nuevamente la imagen de la gota negra en el 
corazón, del innas e incluso del annas que también es oscuridad en el interior. Pero en el caso del 
innas se trata de una mancha interior y exterior, pues Adán la posee en su interior, en su corazón 


y en su sangre, y luego en su cara, una vez aparece tiznada. Kubra incluye en su discurso una 
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explicación sobre aquello que contempla el iniciado soñador tanto la mancha como el árbol y sus 
frutos. Se trata de un discurso que, como el del Mancebo, aúna imágenes que parecerían 
inconexas pero que se encuentran en el discurso que atiende el progreso del iniciado soñador 
hacia contemplar realidades del mundo oculto, hasta experimentar a la divinidad gracias al sueño 
y a la imaginación. 

El discurso de Kubra no queda ahí, puesto que todavía no ha abordado el significado de 
los colores en esas visiones interiores que se dan a través de los sueños espirituales: 

Después, aparecerán los significados a través de los colores gracias a la firmeza del 

vínculo íntimo que existe entre ella (la inteligencia) y la visión interior. Luego, los 

significados se desvanecerán en el corazón, que es la fuente de los significados. El orden 

se revestirá de un único color --el verde---, el color de la vida del corazón” (Kubra 50). 

Desde el inicio de los sueños de al-Jadir, el color verde está presente, pues siendo al-Jadir 
conocido como el Verdesciente, su color impera y el Mancebo colorea los sueños de verde 
cuando le elige como protagonista. Si el color verde es la representación del orden, según apunta 
Kubra, entonces el orden existe desde el inicio en los sueños que relata el Mancebo. Si bien esto 
reflejaría el hecho de que existe un cierto grado de perfección antes de la subsiguiente 
proyección de imágenes, la realidad es que el Mancebo no menciona el color verde en todo el 
relato. Llama la atención que el Mancebo no mencione explícitamente el color verde y, por otra 
parte, que Kubra asocie el color verde con el orden, pues en última instancia es el color de la 
perfección. Pero más tarde, Kubra dice que el verde es el color del corazón. “Desde lo alto 
descienden tinieblas sobre el viajero, después fuego y, finalmente, una luz de color verde. Son 


las tinieblas del cuerpo, el fuego de la invocación y el color del corazón” (Kubra 53). Con aludir 
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a al-Jadir el Mancebo ya está aludiendo al verde, como si fuera una señal o símbolo para los 
conocedores del sufismo. 

En L ' homme de lumiere dans le soufisme iranien, Henry Corbin explica el llamado 
itinerarium ad visionem smaradignam. Se trata de un viaje que los sufíes llevaban a cabo y cuya 
imagen final era la visión esmeraldina. Este viaje implica un viaje al interior al centro de su alma 
ya iluminada. De este modo, el hombre se convierte en un hombre de luz**. Por tanto, la visio 
smaragdina o visión esmeraldina implica el objetivo final del viaje interior para muchos sufíes y 
es, en última instancia, la visión del color verde. Importa señalar que en la Península Ibérica 
habría otro autor escribiría bajo estas coordenadas. En “La visio smaragdina de San Juan de la 
Cruz: Acerca de las esmeraldas trascendidas que encontró en el jardín de su alma iluminada”, 
Luce López-Baralt lleva a cabo un estudio pormenorizado sobre cómo el místico carmelita en el 
“Cántico espiritual”*? alude a la visión esmeraldina. San Juan cantaría el éxtasis tranformante de 
la Esposa simbólica utilizando la imaginaría sufí. “Y aunque el poeta no lo indicara, una lectura 
atenta del poema exento nos llevaría a una conclusión semejante: las esmeraldas han quedado 
asociadas, por el contexto, con la celebración de la experiencia deificante” (López-Baralt 149). 
Por otro lado, existe un manuscrito aljamiado-morisco que contiene la imagen de la montaña 


esmeralda. En “En busca de un profeta perdido: el viaje maravilloso de Buluquía a los confines 


81 “Or, quel est le contenu de cette experience? C”est la croissance de "homme de lumiére, la 
transmutation des sens en organes de lumiére, en impliquant toute une doctrine des formes 
symboliques, refait sous un autre aspecto /'itinerarium ad visionem smaragdinam (Corbin 123) 
82 De flores y esmeraldas, /en las frescas mañanas escogidas,/ haremos las guirnaldas, / en tu 


amor floridas/ y un cabello mío entretejidas. 
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del universo en una leyenda aljamiada del siglo XVI”, Luce López-Baralt explora cómo el 
morisco refundidor alude en su relato fantástico representa el viaje de Buluquía, el héroe 
israelita, al universo y cómo este llega al espacio visionario de la montaña de esmeralda del Caáf. 
López-Baralt arguye que el itinerario de Buluqía se convierte en la vía mística del alma hacia la 
Divinidad al aludir a símbolos socorridos en el sufismo para expresar esta especie de peregrinaje 
que culmina con la visión esmeraldina*”. Otro tanto podemos concluir en el caso del Mancebo de 
Arévalo: habla con correligionarios enterados del mundo de la simbología hermética espiritual. 

Entonces, volviendo a los sueños que relata el Mancebo, si bien este no menciona 
explícitamente el color verde, no es menos cierto que al-Jadir es ya de por sí el Verdesciente y 
entraña, por lo tanto, la personificación del color verde. 

Por otra parte, el corazón como símbolo no aparece en los sueños de al-Jadir. Acaso el 
mismo al-Jadir, siendo verde, conforma la representación del corazón o el galb. Esto tendría 
pleno sentido, pues las luces y todas las imágenes se le representan en el corazón interior, es 
decir, se le presentan a al-Jadir mismo. El hecho de que el Mancebo elija a al-Jadir no es 
aleatorio. No sólo porque es el epítome del guía espiritual e incluso es el maestro espiritual de 
quien no lo posee, sino porque, si se analiza como parte de la imaginería sufí, representa de 
entrada al recipiente de la iluminación. Esta figura entraña la iluminación por su papel en el 
sufismo, y su color, según Kubra, representa el color del corazón, del órgano de gnosis espiritual 


en su estado contemplativo, en todo su verdor esencial. 


83 Véase el estudio de Luce López-Baralt. “En busca de un profeta perdido: el viaje maravilloso 


de Buluquía a los confines del universo en una leyenda aljamiada del siglo XVI”, Vuelta, 1995. 


Núm. 221, 20-25. 
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Encuentro con el ángel Gabriel: el camino hacia las luces sacrosantas 

En su tratado Fawa 'ih al-yamal wa fawatih al-yalal, Najmudin Kubra discurre sobre el 
viajero que recorre el camino espiritual. Kubra funge como instructor del viajero e intenta 
explicar las etapas y los elementos sensibles que pueden encontrarse en el camino espiritual. 
Kubra no sólo presenta las imágenes, sino que las interpreta para que el caminante o viajero 
entienda aquello que le acontece. Kubra propone ver al viajero como un simbólico soñador, 
como un durmiente que experimenta dichas etapas durante el sueño. Esto ayuda a entender la 
propuesta del Mancebo en términos del camino espiritual que sigue al-Jadir, como durmiente y 
soñador, en los tres sueños consecutivos que componen esta creación simbólica del Mancebo. 

Salta a la vista que la propuesta del Mancebo no surge en el vacío, aunque exhiba 
diferencias sustanciales frente a la del místico persa. Existía pues una tradición previa, que puede 
corroborarse con el texto de Kubra, en la que el soñador transita por un camino lleno de 
imágenes que son interpretables y que conforman coherentemente el proceso interior que 
acontece al iniciado durante una serie de etapas y estados que le llevarán a perfeccionarse y 
unirse a la divinidad, o, al menos, a recordar su origen divino, como diría también Razi, teórico 
sufí posterior a Kubra y heredero del mismo. Y herederos todos, obviamente, del neoplatonismo, 
común también a la mística cristiana y aun a la judía. 

Dicho proceso interior tiene un origen divino pues, según Kubra, toda la creación divina 
en el exterior, o en el llamado macrocosmos, tenía una réplica exacta en el interior de cada 
hombre, este último funcionando como un microcosmos. Es decir, el hombre contiene en su 
interior la reproducción de toda la creación divina exterior. Dicha propuesta también forma parte 
del discurso de Rázi sobre la constitución interior del hombre y el vínculo con la creación divina. 


Una vez más, estamos antes discursos místicos teñidos de neoplatonismo. 
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Para Kubra la creación divina se encuentra en sintonía mediante lo que puede 
considerarse como realidades espejeantes o, por mejor decir, entre el microcosmos y 
macrocosmos. “Has de saber que el alma más ínfima, el demonio o los ángeles son realidades 
que no son externas a ti. Tú eres ellos. Así, pues, el cielo, la tierra y el Trono divino no están 
localizados fuera de t1; no son el Paraíso, el Infierno, la vida o la muerte” (Kubra 12). En otras 
palabras, para Kubra el ser humano en sus partes contiene, por ejemplo, el cielo, la tierra y el 
Trono divino. Las imágenes que atestigua el hombre en sus sueños constituyen aquello que 
habita en su interior. 

El hombre, una vez se constituye en soñador, es capaz de captar mediante sus 
percepciones interiores las realidades divinas que se manifiestan mediante formas, colores, 
olores, en fin, una imaginería que cifra la comunicación divina. “Y Dios le recompensa con la 
gracia y la misericordia otorgándole encuentros espirituales y luces sacrosantas” (Kubra 54). En 
el contexto de lo que acontece a al-Jadir según el relato del Mancebo destaca su diálogo con 
Yibril o el Ángel Gabriel. La escena se presenta como un encuentro espiritual. En otras palabras, 
llama la atención que Kubra diga que Dios le recompensará al viajero con encuentros 
espirituales, pues la aparición de YibrTl ante al-Jadir, y su conversación posterior constituye un 
encuentro espiritual. Cabe señalar que el diálogo entre ambos gira en torno a lo que llamaría 
Kubra las “luces sacrosantas”. Cito la conversación entre al-Jadir y Yibril en el manuscrito 
mancebiano: 

Yá, mi amigo Yibril e ¿ido pereparado por/ tres noche3 kon sírkulos bisibles de garan 

kalaredad ke a 3u deno-/ tansa 3oy temorizante diy3o Yibril: Allah te a mostarado un 

perepara-/ siya muy alto muy ales3ado de tu 1 de tus fecho3 Sige tu Santimoniyal/ arenga 1 


desga toda konduwelma (244v). 
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Estas “luces sacrosantas”, en palabras de Kubra, y “círculos visibles de gran claridad, que 
diría el Mancebo, eventualmente se concretan en círculos o esferas de luz en el discurso de 
Kubra. Es decir, aquello que acontece a al-Jadir en los sueños según relatados por el Mancebo 
puede interpretarse desde el discurso de Kubra, tanto en lo referente a los “encuentros 
espirituales” como a las “luces sacrosantas”. La imaginería de ambos autores coincide y en otros 
puntos se distancia, pero la base tradicional sobre la cual construye el Mancebo es lo que permite 
la comparación y el contraste entre los autores. 

Quiero hacer hincapié en las últimas palabras del ángel, “diy33o Yibril: Alláh te a 
mostarado un perepara-/ siya muy alto muy alesgado de tu 1 de tus fecho3 Sige tu Santimoniyal/ 
arenga 1 desga toda konduwelma” (244v). La exhortación de Yibril va precedida de una noticia. 
El ángel Gabriel o Yibril en el texto mancebiano es testigo de aquello que ha experimentado al- 
Jadir, y su presencia sólo demuestra el nivel de elevación en que se encuentra al-Jadir. El uso del 
presente perfecto, “te ha mostrado”, por parte del Mancebo viene a corroborar aquello que ya se 
podía intuir por la sucesión de imágenes lumínicas en el texto: al-Jadir ha experimentado algo 
muy alejado de sí mismo, de su cuerpo físico. El ángel dice: “Allah te a mostarado un perepara-/ 
siya muy alto muy alesgado de tu 1 de tus fechos” (244v). Es decir, al-Jadir ha sido preparado, 
¿pero para qué? 

Acto seguido, en el texto se narra, “1 kedó al-Jadir muy aperetado a $u mesma pasibilidad 
1 de allí/ a dos díyas hizo la konduwelma asiyento sobre este Justo 1/ gustó akella alayda 
[temporada] tan pesada ke por no hazer bolume no 3e tafsira [comenta]” (244v). Por supuesto, 
destaca que al-Jadir quede “aperetado”. Este estado de contracción en el lenguaje sufí implica 
cierto alejamiento de un estado elevado pues, de hecho, lo que busca el sufí es lograr el 


ensanchamiento de su órgano de percepción, de sus facultades de percepción para que contengan 
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las dimensiones de la divinidad, que exceden las humanas. ¿Estamos hablando del gabd y del 
bast o “la apretura” y “la anchura”, términos técnicos del sufismo? Dichos términos los define al 
detalle Miguel Asín Palacios: 
El término gabd, que como hemos visto es el quicio sobre que gira toda la teoría sadili, 
deriva de la raíz árabe qabada, que tiene los siguientes sentidos, directos o metafóricos: 


.”> > cc »” > ” cc 


“coger”, “sujetar”, “apretar”, “tomar”, “contraerse”, “sentir disgusto”, “estar triste”, 


> 


” cc 


“experimentar angustia”, “apretarse el corazón”... Su opuesto, el término bast, que en 
árabe significa directamente “extender”, “ensanchar”, “dilatar”, “abrir la mano”, y, en 


” ” .” 


sentido metafórico, “alegrarse”, “estar cómodo”, “regocijarse”, “sentir bienestar 


> cc 


, estar 

contento”, es también sinónimo de la voz castellana “anchura” (8)%. 

En otras palabras, durante la experiencia iluminativa el corazón del sufí logra expandirse 
hasta adquirir las dimensiones divinas de lo que experimenta. En palabras de Kubra, “Cuando el 
viajero se siente ligero, calmo, el pecho dilatado, el corazón alegre y sereno, percibe un fuego 
ascendente y puro” (Kubra 22). La mención de la calma y, sobre todo, del pecho dilatado (bast), 
que no es otra cosa que expandido, es la imagen que se conecta con el estado en que debió estar 
al-Jadir mientras percibía las imágenes lumínicas y, a la vez, directamente opuesta a la imagen 
de apretura (gabd) con la cual el Mancebo describe a al-Jadir tras la partida de Yibril. 

Dicha esta calma y dilatación del pecho es cónsona con el proceso pues, según Kubra, 


suele acontecer durante la invocación del viajero/soñador. Kubra otorga relevancia a la 


84 Asín Palacios, Miguel. “Sadilies y Alumbrados (Parte Tercera).” Al-Andalus, vol. 11, no. 1, 


1946, p. 1. Curiosamente, estamos ante términos técnicos que también San juan de la Cruz y 


santa Teresa emplean en sus respectivos discursos místicos. 
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invocación como una de las principales vías hacia la divinidad. Tampoco es casual que el 
Mancebo aluda a este término justo después que al-Jadir se encontraba invocando al “Señor 
poderoo, rrey de los selestes estado3,/ kambiyador de los nuziyentes [dañinos] fecho3 dador de 
las esensiyatibas [escenciales]/ garastyas, porokurador de tu3 akosegidores, o mi Señor tú/ ke nos 
diste infuluensiya natural unida kon la mesma rrazón/” (243r). En resumen, tras la progresión de 
las tres noches, al-Jadir se queda muy pensativo y comienza a invocar al “Señor poderoso”. 
Podría decirse que obtiene como respuesta el encuentro con Yibril, pues es lo que ocurre acto 
seguido, y este se presenta para corroborarle lo que ya intuía al-Jadir, que había sido preparado. 

Dicha preparación, según Vibril, estaba muy alejada de él, y lo exhorta a seguir con la 
“arenga” y dejar la “konduwelma”. En otras palabras, lo invita a seguir invocando al “señor 
poderoso” y a dejar de penar. Justo en esos instantes es que el Mancebo narra cómo al-Jadir 
“Kkedó muy aperetado a Su mesma pasibilidad” (244v). Para entender esto que experimenta al- 
Jadir, conviene ver qué Kubra arguye, “Si el viajero siente un peso enorme, el pecho oprimido, la 
invocación resulta tediosa, su corazón no está risueño y sus miembros están a punto de quebrarse 
en mil pedazos” (Kubra 22). En esos momentos al-Jadir está pasando por un proceso de 
estrechez donde ni la oración misma lo sacia, “i de allí/ a dog díyas hizo la konduwelma asiyento 
Sobre este Justo 1/ gustó akella alayda [temporada] tan pesada” (244v). Entonces, al-Jadir 
experimenta una etapa de pena máxima o, como lo describiría el Mancebo, “una temporada 
pesada”, que coincide con el “peso enorme” que describe Kubra. 

No obstante, este proceso va seguido de una contracción, que coincidiría con este estado 
en que el Mancebo describe que se encontraba al-Jadir, “muy aperetado a $u mesma pasibilidad” 
(244v). Este estado normalmente es descrito como un tiempo de pena, de estrechura, donde el 


alma sufre por el anhelo de aquello que ya conoce, que ya ha experimentado en todas sus 


301 


dimensiones. Probablemente, por eso el Mancebo añade “1 de allí/ a dos díyas hizo la 
konduwelma asiyento Sobre este Justo 1/ gustó akella alayda [temporada] tan pesada ke por no 
hazer bolume no $e tafsira [comenta]” (244v). La “konduwelma”, la pena que sentía lo tuvo 
sufriendo por dos días enteros y, según el Mancebo, este opta por no comentarla por no 
extenderse, “por no hazer bolume” (244). Resulta llamativo que el Mancebo no relate qué le 
aconteció a al-Jadir en este período de estrechez. Probablemente, esto sólo es representativo del 
propósito del Mancebo con los sueños de al-Jadir: plasmar la representación de aquello que le 
acontece al viajero espiritual, como durmiente y soñador en su camino a la contemplación de las 
luces: a la iluminación espiritual. Dicha etapa de iluminación es el foco de atención del 
Mancebo. Sus imágenes y el propósito de las mismas se pueden interpretar si se leen bajo las 
cordenadas sufíes. 
El Mancebo urde un sueño iniciático dentro de las coordenadas de la tradición sufí 
Comienzo con unas líneas de Ráz1 que son fundamentales en el contexto de lo que ve el 
iniciado: “Such vision is not given to those who come by a gate of their own choosing, but rather 
to those who come out of the gate of all selfhoods” (Razi 325). Esto es importante en el contexto 
de la pérdida de la individualidad que muestran los sueños. Al estar duplicados, señalan al lector 
la posibilidad de una segunda presencia, más allá de al-Jadir. Si bien son los sueños de al-Jadir, y 
esto podría ser interpretado como la individualidad más abyecta, la realidad es que las visiones 
que se le representan implican la manifestación de algo más que autoproyecciones, es decir, bien 
podría deducirse que aquellas imágenes lumínicas que se representan como visiones en sus 
sueños no son otra cosa que imágenes que reflejan al mismo al-Jadir, o a los signos que 
evidencian los estados espirituales a los que este accede o por los cuales transita. No obstante, 


podrían ser la manifestación noche a noche de otro ser. 
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Raáz1 habla del profeta Mahoma y cómo este transitaba por el camino divino al aludir a la 
siguiente azora conocida como “El Camino Nocturno”: “la gloria sea para Aquel quien cargó a 
Su sirviente por la noche” (Corán, XXVII: 1). Esto explica por qué el Mancebo elige un espacio 
nocturno para desarrollar los tres sueños de al-Jadir. La oscuridad de las noches es el “locus” 
perfecto para transitar el camino divino. Así fue para el profeta Mahoma, guiado por la 
divinidad, y podría ser el caso de al-Jadir. Es un dato significativo el hecho de que un relato que 
muestre a al-Jadir, figura mística mítica en el islam, experimentando a la divinidad, la 
iluminación en su estado de sueño y en un ambiente nocturno sólo pueda ser leído en un relato 
morisco. Esto es indicativo de la creatividad informada que despliega el Mancebo. Nuestro 
morisco parece estar creando con los elementos simbólicos de la tradición sufí que lo precedió 
por siglos. 

Esta armonía en la escritura del Mancebo, dentro de la conjunción de elementos en la 
creación también se evidencia en Ráz1, sobre todo, cuando parte del contexto del Corán. Para 
muestra basta citar un fragmento, “glory be to Him who carried his servant by night --he was 
borne beyond “two bowstrings” and conveyed to the station of “or nearer'*” (Rázi 325). En una 
sola línea de pensamiento, Ráz1 hace acopio de varias azoras coránicas. Esto ejemplifica su modo 
de escritura y acaso brinda pistas sobre cómo leer al Mancebo. 

El Corán y la tradición le sirven a su propósito: crear un nuevo texto con variantes dentro 
de la tradición contemplativa islámica. Esa referencia de Rázi a las “2 cuerdas de arcos” recuerda 


algunos pasajes del discurso mancebiano. En primera instancia por el parecido al annas, y cómo 


85 En este último fragmento, “he was borne beyond “two bowstrings” and conveyed in the station 


of “or nearer” ” Razi cita el Corán LIII: 8. 
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es una cuerda o hilo que rodea al durmiente y, en segundo lugar, a los haces de luz que se le 
representan a al-Jadir en el primer sueño. Dichos haces de luz son el preludio de aquello que 
acontece posteriormente en las siguientes noches. Todo va sucediendo y evolucionando hasta 
que al-Jadir se le manifiestan las luces, el sol, la luna, los ángeles, en fin, parece que accede al a 
un estado de cercanía con la Divinidad, como señala Raz1 en su propio caso. 

El acceso a esa estación de cercanía a la divinidad que explica Raz1 ocurre dentro del 
contexto del camino espiritual según lo plantea el sufismo. Dicho camino va dictado por un guía 
o, en teoría, el iniciado debe ser guiado a través del mismo, “The path from man to God is 
misguidance upon misguidance, and the path from God to man is guidance upon guidance” (Rázi 
324). Esta afirmación de Razi es trascendental a la hora de entender la concepción del viaje o 
sueño espiritual que accede a la divinidad. La experiencia del iniciado siempre es pasiva, es 
decir, que no la busca. El iniciado puede ser invocador e intentar limpiar las impurezas para 
hacer del espacio interior uno más claro, pero no es lo mismo preparar el camino que transitarlo. 
Hay una diferencia entre la purificación y la iluminación. Que el Mancebo contextualice la 
experiencia de al-Jadir dentro de lo onírico es fundamental para el camino que el Verdesciente va 
a transitar. El soñador es recipiente pasivo de aquello que se le proyecta en el corazón. Aquello 
que guía su corazón en los sueños y que lo lleva a transitar por el camino divino no es su 
voluntad sino la guía de Dios hacia el hombre. 

Este tránsito podría recordar las narraciones sobre la travesía nocturna (isrd), que es base 


de la ascensión a los cielos (mi 'ráj) de Mahoma*”. La misma es mencionada en el Corán XVII: 


86 A quí cito a Fernando Cisneros, quien en El libro del viaje nocturno y la ascensión del profeta 


lleva a cabo un estudio muy completo al respecto. 
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60, y se le conoce como la súrat al-isrá”. Me refiero a que se ha cuestionado la naturaleza del 
mismo, es decir, si el viaje de Mahoma fue en espíritu o en su cuerpo. Cito por extenso el 
apartado en que Cisneros habla de las “circunstancias” del mi 'raj: 

Respecto de las circunstancias del mi 'raj, el interés de la historia contemporánea por el 

viaje nocturno obliga a tomar en cuenta las tradiciones provenientes de A”isha, la favorita 

entre las esposas de Muhammad, renovando la cuestión del tipo de realidad en que se 
verifica la ascensión: A”isha reporta que el Profeta no abandonó su lecho durante el viaje 
nocturno, mientras que su sobrina --Umm Hani-- reclama que desapareció la noche del 

isrá” y no se le encontró sino a la mañana siguiente (25). 

Por lo anterior, muchos lo han interpretado como un sueño. Según Pierre Lory en “Los 
sueños en la cultura musulmana”, este sueño de Mahoma sirve como premonición del gran 
acontecimiento y evidencia el estado de sacralización del mismo y es confirmado por la 
peregrinación del 629 (sec. Los datos de la tradición). Por otra parte, según los hadices, el 
Profeta tenía por costumbre reunir por la mañana a sus principales compañeros y les preguntaba 
si habían soñado. Siendo así, compartían sus sueños. Según Lory, esto evidencia que todos los 
creyentes participan de cierta manera en esta refundición del mensaje divino en la comunidad 
islámica (sec. Los datos de la tradición). De igual manera, los hadices muestran sueños a nivel 
escatológico, donde Mahoma o sus compañeros reciben la visión en sueños de las recompensas y 
de los castigos del más allá. Se trata pues de cómo la figura de Mahoma en ese viaje nocturno 
podría ser interpretada como un soñador al cual se le representan realidades divinas. 

Es preciso ir más en detalles sobre la figura del soñador en el discurso del camino hacia 
la divinidad para entender con más profundidad lo que el Mancebo plantea en su texto. Será 


preciso volver a Ráz1, “But let each lay his head on the threshold of the Prophet and fasten the 
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belt of obedience to him around his soul”s waist, for duality has departed from that station, and 
unity settled in its place” (325). Esta cita de Razi es fundamental para entender cómo según en 
este imaginario sufí los símbolos espirituales están representados con elementos muy ordinarios. 
Razi habla de cómo el iniciado debe recostar su cabeza en el umbral del profeta. Pero esto está 
atado por Rázi al uso del “cinturón de la obediencia”, “around his soul”s waist”. “El cinturón de 
su alma”, es una imagen muy sugerente que hace recordar el annas y cómo el Mancebo se refiere 
al hilo o hebra que rodea al durmiente: se trata de imágenes envolventes que cirendan al soñador 
espiritual. 

Cabeza, cinturón y sueños están todos incluidos en el lenguaje espiritual de Raz1. Estos 
aspectos de representación espiritual, tan característicos de teóricos sufíes como Rázi, parecen 
ayudar a leer las implicaciones del discurso del morisco abulense. Obviamente, cinturón e hilo o 
hebra no son exactamente iguales, pero aquello que quieren representar es el elemento que 
trasciende, aquello que rodea el espíritu del hombre durmiente. El hecho de que Rázi exponga 
sin mucha explicación la imagen de “cintura del espíritu del hombre”, un atributo corporal tan 
específico como “cintura” para referirse a un aspecto espiritual, arroja luz sobre por qué la hebra 
o hilo, el annas, “rodea el cuerpo” del hombre. En ambos casos rodea “el cuerpo”, entendido 
como símbolo del espíritu. Dicho espíritu en el discurso de Razi, al igual que en el del Mancebo, 
se describe mediante símbolos corporales. Obviamente, este lenguaje figurado o metafórico que 
utiliza el Mancebo sólo puede ser comprendido en todas sus dimensiones a partir de la 
comparación con otros escritores que hayan hecho algo similar: servirse de imágenes corporales 
para codificar la dimensión espiritual del discurso que representan. 

La creatividad del Mancebo reside, entre otras cosas, en cómo no se limita a reproducir 


estas imágenes. No las copia, sino que las reformula y produce así un nuevo imaginario, con 
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nuevos conceptos como el innas y annas, y nuevas imágenes corporales con las que codifica su 
exposición espiritual. En fin, el Mancebo es un creador de conceptos, de imágenes auténticas que 
funcionan para describir estados espirituales a través de símiles, metáforas y personificaciones, 
que resulta único no solo entre las exposiciones literarias de los moriscos de las tenemos noticia, 
sino en el contexto de la literatura de los siglos áureos. 
El viajero y la invocación: el camino a las luces durante el sueño 

Anteriormente aludí a cómo el Mancebo presenta a al-Jadir como un invocador, pues 
antes de experimentar las distintas visiones se encontraba haciendo sus devociones. Es la 
invocación la que posibilita el viaje de al-Jadir a través de las tres noches y sus respectivos 
sueños. En otras palabras, el invocador se torna en una especie de viajero que transita el camino 
de los sueños, que es un camino de luces. Este viaje de la oscuridad a la luz a través de un 
camino espiritual está formulado en el texto de Kubra titulado Fawa 'ih al-yamal wa fawátih al- 
yalál. Kubra habla del “fuego de la invocación” y la distingue del “fuego del demonio”. “La 
diferencia entre el fuego de la invocación y el fuego del demonio consiste en que las llamas de la 
invocación son limpias y están dispuestas a elevarse. El fuego del demonio se concentra en una 
espesa polvareda de humo y tinieblas y resulta lento en sus desplazamientos” (Kubra 21). Si bien 
el Mancebo no habla en términos de “fuego” al referirse a la invocación, si puede deducirse que 
las imágenes lumínicas que experimenta al-Jadir sí están vinculadas a la invocación que éste 
lleva a cabo. En otras palabras, la invocación es luz, puesto que gracias a ésta comienzan a 
surgir, por ejemplo, los ramos de luz en los folios mancebianos. La invocación es el detonante 
que posibilita el paso de la oscuridad a la luz en el discurso mancebiano. “Si reinaba la 
oscuridad, es luz que la devora alumbrando el hogar. Si encuentra otra luz que no es hostil, será, 


a la vez, invocación e invocador y, a partir del Invocado, se harán compañía: “Luz sobre luz”, 
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[Corán XXIV, 35)” (Kubra 22). Las palabras del sufí aportan a darle una posible lectura a los 
folios mancebianos, pues repite un vínculo entre el invocador, la invocación y la luz, que existe 
en “El sueño que soñó al-Jadir”. Es decir, la luz permea los folios mancebianos, pero lo hace en 
el contexto de la invocación. 

Hay unas palabras de Kubra, casi a modo de sentencia, que en gran medida explican la 
trascendencia crucial de la invocación: “La invocación es una realidad y un atributo” (Kubra 22). 
A juzgar por el el rol que el Mancebo le atribuye a la invocación desde el inicio de “El sueño que 
soñó al-Jadir”, parece haber una declaración de intenciones por parte del morisco. Es decir, la 
invocación no desaparece al cabo de las noches siguientes, es una presencia constante en los 
sueños de al-Jadir. Tal vez, su presencia podría explicarse en palabras de Kubra, “Mientras se 
colma, el corazón se expande y acoge un deseo ardiente hacia su Señor en la perfección —que Su 
majestad sea exaltada—. La invocación inunda su corazón; no una inmersión en la que quedaría 
aniquilada, sino una inmersión en la que permacece presente en todo momento” (Kubra 54). El 
Mancebo coloca a al-Jadir “inmerso” en las luces, y viceversa. Las luces inundan la interioridad 
de al-Jadir. El Verdesciente las ve, las experimenta, y el Mancebo despliega en sus letras 
descripciones pormenorizadas de las mismas. Noche a noche, sueño a sueño, la invocación surte 
efecto y al-Jadir se va iluminando o, como diría Kubra, el invocador soñador se va 
“perfeccionando”. 

Si la invocación tiene lugar en el corazón, el viajero ve luces “Cuando la invocación se 
asienta en el corazón, se producen ciertos prodigios, como la visión de una fuente que derrama 
una luz que brilla con fuerza. Ante ella, el viajero se siente lleno de serenidad y la adopta como 
confidente” (Kubra 55). Las palabras de Kubra explicarían las visiones que noche tras noche 


experimenta al-Jadir en sueños. La invocación produce prodigios en forma de luz, apunta Kubra. 
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El Mancebo, por su parte, lejos de ser explicativo simplemente coloca al invocador al-Jadir, que 
rápidamente se torna en soñador y comienza a ver luces en sueños. El personaje mancebiano está 
inmerso en un viaje de tres noches en las que florecen las luces en forma de “prodigio”, pues las 
luces toman la forma de ramos y, posteriormente, de esferas. Por supuesto, las luces van dictando 
el progreso y, como diría Kubra, “producen ciertos prodigios” como las figuras aladas, el día y la 
noche, esferas duplicadas, en fin, la luz se manifiesta con fuerza. Como resultado, al-Jadir ve al 
Ángel Gabriel y le dice que ha sido preparado por tres noches con círculos visibles de gran 
claridad. Dicha afirmación denota “serenidad”, como diría Kubra en referencia a las luces 
producidas por la invocación que experimenta el viajero espiritual. Si bien al-Jadir está solo en 
sus sueños, son las luces y sus prodigios las que terminan por ser sus “confidentes”, para usar el 
término de Kubra. Al cabo de las tres noches, al-Jadir termina por tomar por confidente a otro 
ente de luz que es el Ángel Gabriel. 

En fin, las luces pueblan los sueños del personaje mancebiano y, al cabo de la tercera 
noche, al-Jadir ve cómo se multiplican ante sus ojos. Es decir, lo que eran ramos de luz 
suspendidos en el aire, se transforman en esferas, y a estas le hacen prosternaciones “el día y la 
noche”. La sola presencia de semejantes imágenes en los sueños del Verdesciente ya constituye 
en sí un “prodigio” pero el hecho de que las mismas hagan prosternaciones a las “esferas de luz” 
se suma a los prodigios que ve al-Jadir. “Es más, observas luces que ascienden, luces que bajan y 
fuegos puros en torno tuyo que arden y resplandecen” (Kubra 56). Las luces que observa al-Jadir 
no tienen una ubicación específica. El Mancebo sólo señala que las mismas estaban en el aire, y 
es escueto al aportar detalles sobre la cercanía de estas con al-Jadir. No obstante, puede 


deducirse que estarían próximas a él cuando es el propio al-Jadir quien toma hojas que se caen de 
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los ramos de luz. En otras palabras, al-Jadir tiene contacto con la luz, no sólo la ve, la palpa. Las 
luces se encuentran en torno al Verdesciente. 

El Mancebo concibe un personaje que interactúa con la luz, que su camino y progreso 
está dictado por la transformación de la luz. Cada noche es diferente, la invocación de al-Jadir va 
seguida de la proyección de imágenes lumínicas diferentes pero asociadas a las que ya ha 
experimentado. Sus sueños se hilan en la luz: 

Cuando el viajero es despojado del cuerpo durante el sueño, o en estado de inconsciencia, 

el Señor de la invocación se manifiesta. Es una luz que se expande desde lo alto, desde 

detrás o, incluso, desde el frente. Entonces, tiembla, se durrumba y dice, llevado por el 

espanto: “No hay más Dios que Dios” (Kubra 57). 

Acaso el “Señor de la invocación” es la representación que el Mancebo pretende grabar 
en su texto. Es decir, cómo al-Jadir presencia la manifestación de una figura señorial que se 
traduce en el despliegue de luces que van aumentando y progresando ante él. Parece que ha 
llegado al éxtasis y sólo puede celebrar el nombre de Dios. 

Para discurrir sobre el progreso a través de las luces, Kubrá se sirve de tres imágenes 
clave. La primera de ellas es el “el sol del espíritu”. Este “sol del espíritu” se traduce en el baño 
de luz que se produce en el rostro, a manera de destellos en la cara, que queda “bañada en 
claridad”. 

Cuando se depura el círculo de la cara, rebosa luz como una fuente en la que se 

desbordan las aguas. El viajero siente brillar las luces en su rostro, y se produce un 

destello entre los ojos y las cejas. Luego, la cara queda completamente bañada en claridad 

y en ese instante, ante su rostro ves otra cara de luz. Tras la luz que se desborda, se ve el 


delicado velo que cubre un sol que se acerca y se aleja, como balancín animado de un 
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movimiento de ida y retorno. Ese semblante, en realidad, es tu cara y el sol, es el sol del 

espíritu que va y viene del cuerpo (Kubra 70). 

Kubra vincula el círculo del rostro con la imagen del “sol del espíritu”. Hay una especie 
de reconocimiento de luces, y las mismas van a atadas a una imaginería que el propio Mancebo 
apunta en sus folios: la cara, el círculo y el sol. Sería posible que la cara oscurecida de Adán se 
transforme en el rostro iluminado de al-Jadir en tanto él ve dos “círculos visibles de gran 
claridad” suspendidos en el aire. ¿Son estos círculos de gran claridad la proyección del rostro de 
al-Jadir y la divinidad? Por otro lado, ese “sol” que describe Kubra como en movimiento y que 
se descubre ante los ojos del viajero puede aportar a entender las imágenes del “día” que se le 
representa a al-Jadir. Acaso ya se ha “depurado el círculo de la cara” de al-Jadir, como diría 
Kubra, y por ello atestigua tantas imágenes lumínicas, claras. 

El discurso de Kubra contiene una imaginería que desarrolla el progreso del viajero 
espiritual y cómo este pasa de la oscuridad a la luz. Las imágenes que va aportando mueven a 
pensar que la figura de Adán sí está muy vinculada a al-Jadir, que son la cara y la cruz en el 
discurso mancebiano. No obstante, ¿son el mismo personaje? Kubráa habla de un personaje que se 
encuentra desde el inicio en el proceso del viajero, es un personaje oscuro: 

La primera abertura de la visión interna se produce en el ojo, luego en la cara, después en 

el pecho, finalmente en todo el cuerpo. La persona luminosa que aparece —según las 

denominaciones al uso de la comunidad sufí—, es denominada la preeminente. También lo 

llaman el maestro del mundo oculto o la balanza del mundo oculto. Este personaje llega a 

tu encuentro al principio del viaje y, entonces, es de color oscuro, negro. Luego, 

desaparece de la vista pero no te abandona, porque tú eres él. Entra en ti y se une a ti. Es 


negro debido a la ascendencia del cuerpo físico. Cuando aniquilas su influencia, el fuego 
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de la invocación y del deseo consumen su indumentaria, la joya es despojada de su 

envoltura; de esta manera, se vuelve luminoso (Kubra 71). 

La “visión interna” es la segunda de las tres imágenes claves mediante las cuales Kubra 
cifra su discurso. Kubra ata en ella dos figuras diametralmente opuestas: una oscura y otra 
luminosa. No obstante, constituyen la misma persona. Es la invocación la que permite que el 
“maestro del mundo oculto”, que se encuentra al principio del viaje, se torne en un personaje 
luminoso. Es posible que el Mancebo quiera representar este proceso utilizando primero la figura 
de un Adán oscurecido, manchado y negro en su cuerpo, para posteriormente colocar a al-Jadir, 
el invocador que tras la invocación constante se vuelve luminoso en el transcurso de tres noches. 
Desarrolla una “visión interna” que lo lleva a tornarse en un personaje luminoso. Para Kubra, el 
viajero ve múltiples imágenes en el camino, y todas son su propia manifestación, que es la 
divina: 

El alma, el demonio o los ángeles no son ajenos a ti. Tú eres todas esas cosas. Lo mismo 

sucede con el cielo, la tierra y el Trono, tampoco son externos a ti. Como el Paraíso y el 

Infierno, la muerte y la vida. Son cosas que se encuentran dentro de ti. Cuando hayas 

viajado y te hayas depurado, te resultará evidente, si Dios lo quiere (Kubra 71). 

Las imágenes que ve al-Jadir son pues parte de él mismo. Las puede ver porque ha 
depurado su cuerpo y su interioridad. Elementos que pueden parecer inconexos, como el “día y 
la noche”, “figuras aladas”, “dos tablas guardadas” y “dos cálamos de luz”, en conjunción con 
los “círculos visibles de gran claridad” son parte de al-Jadir, son su interioridad ya depurada, ya 
aclarada e iluminada. Por eso al-Jadir puede verlas, pues según Kubra, “le resultarán evidente” 
sólo “si Dios quiere”. Es decir, cuando el viajero invocador haya viajado lo suficiente para 


aclararse, atestiguará la luz que se encuentra dentro de él. 
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La transformación de la luz y el camino a la perfección 

Si bien el discurso de Kubra ofrece pistas que ayudan a entender los folios mancebianos 
en lo que respecta a la representación del camino de luces que transita el viajero invocador, hay 
otro sufí del XIV que desarrolla un texto específicamente sobre las luces. Me refiero al Risala-yi 
Nuúrtyya, de *Ala Ad-Dawla As-Semnáni, que constituye uno de los pocos tratados que proveen 
información sobre la descripción de aquello que experimenta el místico mientras practica el dikr, 
que es, como ya dije, la rememoración, el traer a la memoria para, al final, iluminarse. Jamal J. 
Elias, traductor y editor de la obra de Semnant antes mencionada, en su “A Kubráwi Treatise On 
Mystical Visions: The Risala-yi Núrtyya of “Ala Ad-Dawla As-Semnant”, señala cómo se define 
el dikr, “The word is normally translated as “recollection” or “remembrance”, referring to the 
systematic repetition of God”s name or of one of His attributes” (68). El texto de Semnant aborda 
como tratado aquellas visiones místicas que experimenta el iniciado, visiones asociadas a la luz 
(nur). Semnáant perteneció a la orden de los Kubrawi, por tanto, hereda en gran medida las 
enseñanzas de Kubra, quien ya ofrece un punto de partida sobre aquello que atestigua el iniciado. 
No obstante, Semnán1 sigue elaborando sobre la base establecida por su maestro Kubra, y 
desglosa en su tratado una serie de vertientes que pueden aportar a descifrar los folios 
mancebianos que versan sobre espiritualidad. 

Las imágenes y los registros que codifican el discurso del Mancebo pueden ser abordados 
también desde el tratado de Semnánri. El sufí desarrolla aspectos como los colores, las formas y 
las luces que destacan en su tratado: 

One treatise, the Risala-yi Núrtyya, stands out for its explicit and systematized discussion 

of mystical lights and visions. Although color symbolism and its association with 


mystical advancement form the basis of much of Semnan?T”s thought, the Risala-yi 
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Nurtyya is the only work in which he provides a systematic description of these lights as 

they are encountered during the practice of dhikr (Elias 69). 

En otras palabras, la aproximación sistemática a aspectos de la imaginería que 
experimenta el iniciado a través de visiones místicas es el eje del tratado de Semnant, y es 
posible que sea del mismo modo en los folios mancebianos. El tratado de Semnánt comienza por 
una descripción de las formas de la luz, tanto aquella que se encuentra en el mundo visible como 
en el invisible. Por tanto, Semnant tiene como objetivo sistematizar las luces que se le 
representan al iniciado gracias al dikr, y el significado de las mismas, tanto de sus formas como 
de su color. Las luces forman parte de una jerarquía, y el iniciado va a experimentarlas “in order 
to perfect one”s spiritual nature” (Elias 69). Por tanto, se trata de un camino de luces. El iniciado 
progresa a través del camino de luces puesto que es uno jerárquico, “These lights are 
hierarchical, corresponding to the subtle substances (lata'1f) or organs which make up the 
mystical body” (Elias 69). Por tanto, el tema de las latifas sigue siendo medular para entender 
cómo el discurso del Mancebo codifica sus imágenes dentro del contexto del discurso sufí, 
vinculándose así a dicho discurso. 

Hay una correspondencia entre las luces jerárquicas (sus formas y colores) que el iniciado 
ve, con la interioridad misma del iniciado, que está constituida por estos órganos 
suprasensoriales (/atifas) que al desarrollarse le permiten al hombre la percepción interior. Más 
aún, el tratado de Semnánt contiene descripciones gráficas de visiones que el iniciado 
experimenta en su camino místico. Por tanto, será posible abordar los folios mancebianos para 
continuar analizando cómo los mismos contienen la representación del camino espiritual, camino 
de luces que teje el morisco abulense. Analizarlo, decodificarlo y descifrarlo de la mano de 


Semnáni y su Risala-yi Núrtyya será el objeto de las próximas páginas. 
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Semnant parte del lenguaje de la semilla y de las flores atado a la luz, “the Creator Who, 
through love and perfect knowledge, changed the light of intention (nur-1 iradat) into the seed of 
the tree of bliss (shajara-y1 sa”adat) in the soil within the human being which is the invisible 
realm of the souls” (Semnant 70). En otras palabras, la constitución del ser humano sirve de 
recipiente para que la divinidad plante la semilla de la luz en terreno fértil. Este es un lenguaje 
que ya he explorado en el texto de Raz1. Como he mencionado anteriormente, se trata de una 
escuela de pensamiento. El Mancebo despliega en su discurso espiritual imágenes que pueden 
leerse mediante estos registros simbólicos. Los ramos de luz que se presentan desde los primeros 
folios de los sueños de al-Jadir son la primera muestra de este discurso espiritual atado a las 
plantas y a las flores. Más aún, los frutos que describe el Mancebo también pueden leerse desde 
el discurso sufí de Semnant: “He brought forth the fruit of the light of sainthood (nur-1 wilayat) 
from that tree, and raised 1t above all His beings and placed it at their head” (Semnant 70). Si se 
lee esta imagen del fruto que plasma Semnánt como producto de la divinidad, es decir, de la luz 
que planta la divinidad en el interior a través de la semilla lumínica que da frutos, los frutos que 
describe el Mancebo y los cuales provienen de “ramos de luz” encuentran sus homólogos. Por 
mejor decir, no se trata solamente de las imágenes que parecen coincidir en ambos textos sino en 
el contexto en que se desarrollan: en discursos espirituales. El Mancebo estaría abordando un 
discurso espiritual lumínico sobre la interioridad del ser humano desde los mismos registros de 
los escritores sufíes previos. 

Uno de los aspectos que el discurso de Semnáni contiene y que ayuda a explicar los folios 
del morisco abulense puede ser la razón por la cual los “ramos de luz” dan frutos, “it is only in 
the garden of His laws (shari “at) that this tree can reach fruition” (Semnáni 71). Por tanto, en los 


folios del Mancebo puede estar plasmada la idea de que se trata del jardín de un creyente del 
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islam. Es decir, el Mancebo coloca a al-Jadir ante ramos de luz que noche tras noche van 
floreciendo y rindiendo frutos. Es un creyente del islam quien las contempla, al-Jadir, y ante su 
mirada los ramos rinden frutos. Por tanto, hay un vínculo directo entre aquel que contempla y 
aquello que contempla. 

Hay una especie de identificación en los folios mancebianos a partir de las imágenes 
lumínicas y al-Jadir. El Verdesciente transita un camino de “ramos de luz”, de frutos lumínicos. 
En estos registros también se mueve el texto de Semnant: “a treatise about the nature of 
illumination and the description of various lights be written for the guidance of the novice 
traveler and the satisfaction of the accomplished mystic” (Semnant 71). En palabras de Semnánt, 
su tratado tiene el propósito de ir sobre la naturaleza de la iluminación, y esto lo consigue 
mediante la descripción de luces variadas. Es decir, la forma y el color de las mismas varían, y 
para cada una Semnán1 brinda una detallada descripción. El sufí añade que la descripción de 
dichas luces servirá de guía para un iniciado espiritual o para un místico. Es decir, propone en su 
tratado una especie de guía para un iniciado que atestigua las luces divinas. 

Dichas luces divinas se proyectan en la interioridad del iniciado, “God has illuminated 
your heart with “sacred lights” (anwar qudsiyya), which is what the light of a thing is called in 
actuality so that it may know itself and see all things is called in actuality so that it may know 
itself and see all things and know them. It can see and know all things with it. This absolute light 
(nur-1 Mutlaq) is a particular attribute of God” (Semnán1 71). En otras palabras, Semnán1 explica 
que el iniciado experimentará las luces, sobre todo, a través de la visión. El hecho de que el 
iniciado las vea será sinónimo de que “conozca”, tanto a las luces como a sí mismo. Esto podría 
explicar por qué el Mancebo insiste en que al-Jadir “vio” los ramos de luz, “vio” las flores, una 


azul y otra blanca, “vio” los frutos amarillos, por ejemplo. Es decir, ver las luces en sus distintas 
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manifestaciones en colores y formas implica verse a sí mismo. Por ende, al-Jadir se ve y se 
conoce en sus múltiples visiones lumínicas. En otras palabras, la constitución interna de al-Jadir, 
sus latifas u Órganos suprasensoriales podrían estar reflejados en las imágenes lumínicas que se 
le proyectan, y que él ve. 

Las manifestaciones de las luces, según Semnán1, están vinculadas a ciertas dimensiones 
invisibles de reinos espirituales. Uno de los reinos espirituales que menciona en su tratado y que 
está vinculado con la luz es el khafi o misterio interior, “in the invisible dimension of the 
spiritual realm (ghayb-i anfus), light is associated with the inner mystery (khaf1)” (Semnáant 71). 
En este punto, Semnánt coincide con Razi, a quien he citado anteriormente, puesto que este 
también desarrolla el khafi. Por tanto, se trata de una escuela de pensamiento que se enfoca en 
explicar cómo la constitución interior del hombre se ilumina, y para explicarlo la imagen de las 
latifas serán centrales. 

Se trata de la descripción de la constitución interna del hombre y cómo la misma sufre 
cambios en la medida en que se ilumina, en que la divinidad permite que se ilumine dotándola de 
sus luces. No obstante, al igual que el Mancebo comienza con la oscuridad en la interioridad del 
hombre, es decir, de Adán, Semnant señala cómo en el comienzo el iniciado encuentra un velo 
turbio, “first curtain that appears before him is turbid” (Semnan1 72). De este modo, tanto el 
Mancebo como Semnánti parten de la oscuridad en el interior del hombre y para describirla 
utilizan imágenes relativas al cuerpo. Para Semnánt, la oscuridad podrá ser superada, pues 
propone que el cuerpo del hombre es como leña, es decir, como madera que será encendida con 
el fuego que alimente la llama, y comienzan a desplegarse más colores, “he feeds it with the 
firewood of the body until it becomes ignited and that turbid curtain is transformed to dark blue” 


(Semnan1 72). Esta explicación de Semnán1 sobre los colores, primero negro, y luego azul, 
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podría ayudar a entender por qué el Mancebo utiliza dichos colores en su exposición. Si bien 
Adán y su cuerpo son poseedores de la gota negra, al-Jadir comienza por estar vinculado a los 
“ramos de luz” y, posteriormente, dichos ramos dan flores, y una es blanca y la otra es azul. Si se 
interpretan los colores que expone el Mancebo desde los registros de Semnáni, el azul de la flor 
implica un cambio en la constitución interna, de un color oscuro turbio pasa a un azul gracias a la 
luz divina. En este proceso, la paleta cromática de Semnant aún guarda secretos, “the colors 
become purer and the smoke is decreased” (Semnant 72). Semnant incorpora otra imagen, el 
humo, y la misma recuerda el “tizne” tanto en la sangre como en el rostro de Adán cuando el 
morisco abulense explica el innas, como el “vapor blanco”, “vapor mullido”, cuando el Mancebo 
explica el annas. Ambos autores plasman imágenes similares que emplean para describir un 
proceso de esclarecimiento, de iluminación. Los cambios en los colores a unos más vivos, blanco 
y azul, incluso amarillo por el color de los frutos en el texto mancebiano, van acompañados de 
fragancias, según el morisco. Un aspecto similar describre Semnanr, “then no smoke remains and 
a pleasant odor reaches the nose. Colorful lights also appear” (Semnán1 72). Por tanto, la 
incorporación de nuevos colores va acompañada de la aparición de un atributo que sólo puede 
percibirse a través del olfato: la fragancia en el caso del Mancebo y el “pleasant odor” (olor 
fragante), en el texto de Semnant. 

Si se lee la exposición mancebiana en la “clave” que Semnánt expone, podemos pensar 
que el morisco teje un discurso a partir de una imaginería cifrada que se sustenta en luces de 
colores que se manifiestan al iniciado en su camino espiritual. Las luces con sus respectivos 
colores van desplegando las etapas en las cuales se encuentra el iniciado. “The difference 
between the colors red, white, blue, yellow, black and green in this stage is the result of the 


strength of the fire of recollection” (Semnan1 72). Semnánt ofrece una amplia gama de colores, 
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de los cuales el Mancebo coincide en al menos cinco. En palabras de Semnáni, el iniciado busca 
recolectar, es decir, ir atestiguando las luces y sus colores para experimentar la divinidad y, como 
diría Razi, recordar o traer a la memoria su origen divino. 

Semnant aclara cómo el iniciado puede distinguir las luces en el camino, “it is possible to 
differentiate between all these fires with signs that occur along the path” (Semnant 72). Si bien 
en el caso de Semnáant se trata de fuego, en los folios mancebianos se trata de ramos de luz o de 
flores. Es decir, el Mancebo elige colocar los colores en una imaginería específica atada a la 
naturaleza. En este caso, resulta pertinente no sólo por las posibles conexiones con textos sufíes 
sino porque las experimenta al-Jadir, una figura que en el islam está asociado con el reverdecer. 
No obstante, los colores de las imágenes lumínicas en ambos casos son los que dictan el progreso 
en el camino que transita el iniciado. 

Ambos autores van en sus folios desde la oscuridad hacia la luz. Dichas imágenes van 
atadas a un personaje en específico en el caso de las letras mancebianas. Primero Adán y 
posteriormente al-Jadir. En el transcurso de unos folios, se mueve el lente de la oscuridad de 
Adán hacia la claridad de al-Jadir. Según Semnant, hay un instante en que aparece una luz en 
particular, “then the light of the soul becomes apparent, the curtain of which is of a pleasing dark 
blue color” (Semnani 73). Leer los folios mancebianos en clave de Semnani lleva a considerar si 
el color azul que ve al-Jadir en una de las flores es la proyección de la luz de su espíritu. Sin 
embargo, la propuesta de Semnáni no queda ahí y es en el color rojo en el cual se distancia del 
Mancebo, “After this, the light of the heart appears, the curtain of which is ruby red in color” 
(Semnant 73). Ese color no se encuentra en la exposición mancebiana que aquí exploro. No 
obstante, acto seguido, Semnant vuelve a mencionar otro color que sí aparece en los sueños 


mancebianos de al-Jadir, el blanco. En palabras de Semnani, “After this, the light of the 
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innermost being (sirr) shines forth, the curtain of which is white. In this stage the mystic acquires 
knowledge of the delight of unveiling” (Semnant 73). Por tanto, Semnant destaca la relevancia 
de la visión del color blanco como representación de la luz interior, y cómo en esta etapa del 
camino el místico adquiere el conocimiento del disfrute del descorrer de los velos. El iniciado 
adquiere un conocimiento espiritual gracias a que se descorren los velos entre él (su más 
profundo ser) y la divinidad. La luz es el elemento que lo revela, y el color es fundamental para 
entender la etapa espiritual en la que se encuentra el viajero o iniciado espiritual. 

Lejos de detenerse el proceso, Semnáan1 continua inmediatamente señalando la 
manifestación de otro color y su significado, “After this, the light of the spirit shines forth, the 
color of which is an extremely pleasing yellow. The soul is weakened and the heart is 
strengthened by seeing it” (Semnánt 73). El amarillo irrumpe en las letras de Semnant, y según el 
sufí este color es la luz del espíritu. La misma brilla y, al mismo tiempo, implica que el alma se 
ha debilitado pero que el corazón se ha fortalecido. El Mancebo coincide con la paleta cromática 
de Semnánt, no sólo en el despliegue tanto del blanco como del amarillo, sino en el orden en el 
cual aparecen. En el caso de los sueños de al-Jadir que relata el Mancebo, primero aparece el 
blanco en el color de las flores y en la noche siguiente aparece la planta o árbol. El Mancebo no 
especifica que tiene las flores blancas con frutos amarillos. Si se interpreta el cromatismo en los 
sueños de al-Jadir según los registros de Semnant, es posible señalar que el Verdesciente transita 
el camino que señalan las luces y sus colores, que espiritualmente se descorren velos mientras su 
corazón se fortalece. 

Hasta este punto, interpretar al Mancebo de la mano de Semnant resulta útil, sobre todo, 
en el cromatismo más evidente. No obstante, es preciso abordar la imaginería mancebiana para 


destacar los colores, tal vez, no tan evidentes en la misma y cómo Semnáni puede ayudar a 
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interpretarlos. “After this the light of the inner mystery (khaf1) --to which the Holy Spirit is a 
reference-- is manifested. Its curtain is black, a pure and awesome blackness. Sometimes, 
through fear at seeing this black curtain, the mystic is annihilated and his body begins to 
tremble” (Semnant 73). El negro para Semnánt es el color del velo del khafi, la luz del misterio 
interior, poder ver dicho velo negro implica la aniquilación del cuerpo del místico, que le 
ocasiona temblores. Obviamente, el color negro está implícito en el color de la noche, las 
múltiples noches en las que al-Jadir atestigúa sus visiones. No obstante, la manifestación del 
mismo no aparece explícita en las letras mancebianas. Sin embargo, acto, seguido, hay una 
imagen con la cual Semnánt la ata directamente: 

This is to say that the water of eternal life is arrayed in this darkness. Whoever makes a 

place for himself in the luminescence of the light of the Prophet (may peace be upon him) 

and remains in the shadow of obedience to him, like Khidr that person reaches the spring 

of the water of life which is the source of the lights of the attributes (Semnaán1 73). 

La imagen es la mismísima figura de al-Jadir. En otras palabras, según Semnan, al-Jadir 
está atado al color negro a partir de su vínculo con la fuente del agua de la vida eterna. Si bien el 
discurso del Mancebo no contiene explícitamente el color negro, sí aparece en la medida en que 
está presente al-Jadir, y el discurso de Semnant lo ata al Verdesciente con el color negro con el 
que se “reviste” el agua de la fuente de la vida eterna. Otra vez, la elección que hace el Mancebo 
de la figura de al-Jadir no es aleatoria, y con el discurso de Semnáni se constata su vínculo con el 
proceso de iluminación, es decir, con el camino que debe seguir el iniciado hasta descorrer los 
velos y conseguir su crecimiento espiritual. Según Semnant, el iniciado, como el mítico al-Jadir, 
atestiguará el negro de la fuente del agua de la vida. En el caso de las letras mancebianas, no se 


trata de cualquier iniciado, sino del mismo al-Jadir, lo cual subraya dicha asociación simbólica. 
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Esta asociación entre los discursos mancebiano y sufí se refuerza si se exploran nuevos 
matices en las imágenes que muestra el texto de Semnánt. Me refiero a que, para seguir 
explicando el color negro atado a la figura de al-Jadir por su vínculo con la fuente del agua de la 
vida, Semnani alude a otro personaje que también aparece en los folios mancebianos: Alejandro 
Magno: 

At this stage, 1t is necessary that one not incline oneself towards the jewels (¡awahir) that 

are placed in this darkness, so that, like Alexander, he is not deprived of the spring of the 

water of life. He should travel in this darkness with sincere steps and keep his heart 
strong. Under no circumstances should he fear any of the dreadful forms and sounds [that 
he encounters]. The light of the inner mystery then becomes apparent from its potentialiy 

in the invisible, and fear 1s transformed into intimacy (Semnant 73). 

Semnant hace referencia a la figura de Alejandro Magno justo después de mencionar a al- 
Jadir. Dichas referencias se encuentran en el contexto de un discurso espiritual que habla sobre el 
camino de luces que sigue el iniciado, camino que incluye el color negro que Semnáni ata a la 
fuente del agua de la vida. En estos registros contemplativos técnicos residen las conexiones 
entre el discurso de Semnánt y del Mancebo. Justo en las últimas líneas de los folios 
mancebianos que relatan los sueños de al-Jadir aparece la figura de Alejandro Magno. 
Anteriormente he explicado cómo en la tradición islámica se vinculan ambas figuras. No 
obstante, gracias a Semnáni, he podido dar con la muestra de la coexistencia y relación entre 
ambas figuras en un texto sufí. Más aún, un texto que se cimienta en el camino espiritual, que es 


camino de luces y bajo el cual he explorado el discurso espiritual mancebiano. 
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El discurso espiritual del Mancebo aún aguarda por nuevos aportes si seguimos de la 
mano de Semnán1. Me refiero a que Semnant desarrolla en detalle lo que ocurre en el camino del 
iniciado y en su interioridad después de percibir el color negro: 

When he has fulfilled the requirements of this stage, “absolute light” (nur-1 Mutlaq) is 

manifested. This is a particular attribute of God, [45v] exalted above indwelling in (hulul) 

and union with (ittihad) any other, sanctified beyond association and disassociation. Its 
curtain is green in color, this greenness being a sign of the life of the tree of existence 

(Semnan1 74). 

Es decir, luego de percibir esta etapa en el camino lumínico que está representada por el 
color negro, el iniciado experimenta la “luz absoluta”, que es un atributo divino. La misma está 
vinculada con un velo verde, y su verdor es una señal de la vida del árbol de la existencia. Es 
decir, las imágenes tanto de al-Jadir como de las plantas o árbol al cual el Mancebo alude en sus 
folios, de alguna manera, pueden volver a encontrar paralelos en esta nueva etapa “verdeciente” 
descrita por Semnánt. 

La imaginería del Mancebo encuentra nuevas explicaciones a partir del discurso de 
Semnán1. Sin embargo, en alguna medida, siempre queda la incógnita de las misteriosas 
imágenes múltiples que el Mancebo aúna en el último sueño de al-Jadir. Es decir, el día y la 
noche haciendo prosternaciones a las esferas de luz, dos cálamos y dos tablas guardadas, las 
figuras aladas, en fin, todos concentrados en torno a las imágenes lumínicas circulares. El 
discurso de Semnani, justo después de abordar el color verde, tiene un pasaje que puede recordar 
las imágenes mancebianas: 

The effects that appear in it, that is in this manifestation, are: firstly, the annihilation of 


the mystic, then standing on the boundary, splitting of the sky, transformation of the 
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earth, the flying mountains, the dispersal of fixed stars, the changed rising of the sun and 

moon... When the mystic sees these signs, he should know himself to be in the eternal 

garden (Semnán1 74). 

No son exactamente las mismas imágenes, pero sí coinciden en el efecto que provocan en 
el lector. Se trata de una simultaneidad de imágenes que descolocan el lente del lector y que 
rompen con las leyes de la naturaleza. Se trata de un ambiente distópico, que sólo debe tener 
sentido para aquel que lo experimenta, para el iniciado espiritual que ya ha transitado el camino 
de luces. Por supuesto, destaco la imagen tanto del sol como de la luna, puesto que el Mancebo 
alude tanto al día como a la noche haciendo prosternaciones a las esferas de luz. Semejante 
imagen siempre será motivo de multiples interpretaciones. Semnánt incorpora en su discurso más 
menciones tanto del sol como de la luna. “He then sees himself like 1lluminated water, since his 
skin and the clothes that are on his body are illuminated. The light of the heart resembles the 
moon at first... The light of the [46r] soul surrounds the mystic. It resembles a polished door on 
which the sun is shining and from which the reflection is falling on a wall” (Semnant 74). Tanto 
el sol como la luna vuelven a mostrar presencia en el texto de Semnant, ahora para explicar cómo 
cambia el cuerpo del místico. Acaso en los folios mancebianos al-Jadir está percibiendo la 
proyección de su interioridad en las imágenes que ve. En su discurso, Semnan1 está aludiendo a 
las imágenes celestes que ya he explorado de la mano de Raz1, por ejemplo, pero dentro de un 
texto que tiene el propósito de explicar las etapas lumínicas que experimenta el iniciado en su 
camino espiritual. Semnant añade más imágenes y aporta su propia interpretación, “The sky, 
stars, sun and moon that he sees comprise the heavens of the physical “human realm” (malakut-i 
mulk-1 afaq) and the earth of the spiritual “Realm of Sovereignty” (mulk-1 malakut-1 anfus). 


Sometimes, however, they are the lights of the archangels, and of the prophets and saints” 
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(Semnáni 75). Se trata de una imaginería atada a figuras muy específicas. Llama la antención que 
después de que al-Jadir atestigue el día, la noche y los seres alados aparece el Ángel Gabriel. 
Parecería que la intención del Mancebo es ubicar a su personaje mostrando nuevos niveles de 
percepción, cada vez más elevados y elaborados. 

Hasta este punto, Semnant explica aquello que percibe el iniciado en sus distintas etapas 
en el camino lumínico. Posteriormente, comienza a detallar con pormenor el proceso. Una 
explicación así de específica no consta en el discurso mancebiano, pues el morisco abulense se 
enfoca en recrear la imaginería que describe su versión del camino espiritual que debe seguir el 
iniciado desde la oscuridad hacia la luz, sin glosarla. Por tanto, de la mano de Semnánt, sería 
posible hacer una nueva lectura del texto mancebiano. 

Los sueños de al-Jadir comienzan con la percepción de los “ramos de luz”, cada uno 
señalando tres simultáneamente. De modo que, la luz irrumpe como a modo de una especie de 
entramado de luces, de rayos, de destellos. En el caso de Semnáni, este describe chispas de 
fuego, “The sparks of fire that he sees in the beginning are signs of the mystic having traversed 
the element of fire in his own body” (Semnán1 75). La imagen del fuego es una muy socorrida en 
el discurso sufí. El Mancebo no la contiene en sus folios, sino que en su lugar la luz emana de 
ramos. La imaginería del morisco muestra un vínculo con el lenguaje de la semilla, con la planta 
o el árbol. En este sentido, se acerca al discurso de Raz1, como ya he analizado. No obstante, se 
trata de la forma de la luz que el iniciado percibe. Por supuesto, dicha percepción indica el 
avance en su proceso de iluminación, “Each time the mystic”s bodily parts are purified of the 
darkness of the morsels of sensual delight, beautifully colored, pure, swirling and swiftly moving 
fires become visible” (Semnánt 75). Semnánt señala así cómo las luces y sus respectivos colores 


se manifestarán en consecuencia de la purificación de las partes del cuerpo del místico. El sufí se 
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refiere al cuerpo interior del contemplativo, y la misma está ennegrecida e irá a aclarando en 
cada etapa del camino espiritual. Semnání abunda en detalles sobre este proceso, pero indica que, 
si el cuerpo del místico posee alguna mancha, es decir, si está espiritualmente mancillado, 
aquello que verá va a ser muy distinto, pues estará atrapado en la oscuridad: 

But if the mystic*s bodily parts are sullied by morsels of sensual delight and soiled by 

desires of the soul, he sees the opposite of this, such as frightening, slow-moving, smoke- 

filled fires in which he falls and is burned... terrifying darkness in which he is trapped 

(Semnán1 75). 

Las imágenes con las cuales Semnant describe este proceso de estar atrapado en la 
oscuridad recuerdan las descripciones que hace el Mancebo sobre la figura de Adán y su 
descripción tanto del innas como del annas. El sufí describe la oscuridad en la que puede estar 
atrapado el místico como un proceso aterrador, en el cual aparecerá humo que se mueve muy 
lentamente y en cuyo fuego el místico puede caer y quemarse. Dicha imagen recuerda la 
descripción del cuerpo de Adán y cómo, según el Mancebo, Adán suda muchísimo y su cuerpo 
queda tiznado, interior y exteriormente. Dicho proceso angustioso de sudores y el tizne sobre el 
cual insiste el Mancebo termina por llenar de oscuridad los folios en los cuales describe a Adán y 
cómo el innas se manifiesta en él. Es decir, si bien el fuego como tal y su combustión no aparece 
en los folios del morisco abulense, la imagen y el proceso que el Mancebo graba en los mismos 
parecen describir un cuerpo quemado. En cualquier caso, el contraste existe entre Adán y al- 
Jadir, entre un cuerpo oscurecido y un cuerpo iluminado. 

No obstante, podría podríamos pensar que el Mancebo expone el proceso iluminativo con 
estas dos figuras míticas. Es decir, pasa de describir a Adán en su oscuridad para traer a la figura 


de al-Jadir, y con sola su mención se alude a la purificación y a la iluminación. Sin embargo, las 
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imágenes que acompañan a al-Jadir, si se examinan de la mano de Semnáni, constituyen 
imágenes lumínicas que pueden ser interpretadas desde el sufismo. El Mancebo puede estar 
representando en sus folios cómo un iniciado o persona oscurecida puede ser iluminada. “There 
comes a time when the dark human person is illuminated; in fact, he becomes light personified” 
(Semnani 75). A grandes rasgos esto puede ser lo que está intentando representar el morisco 
abulense, aunque luego lo desarrolla en sus detalles. Cabe destacar sus últimas palabras en esta 
oración, “he becomes light personified”. Esto es lo que el Mancebo puede querer representar al 
elegir a al-Jadir como personaje. Se trata de la figura asociada con una espiritualidad elevada en 
el islam, del guía espiritual del que no lo tiene, de aquel que reverdece todo lo que toca, de quien 
conoce la ubicación de la fuente de la vida y cuyo conocimiento espiritual es catalogado como 
“ilm laduni, el conocimiento interior. Se trata pues de la figura idónea que entraña la iluminación. 

Por supuesto, el Mancebo ubica a su personaje dentro de un relato que apunta hacia un 
proceso. Dicho proceso acontece en la medida en que el personaje está apto para experimentar el 
tránsito por el camino espiritual. El morisco abulense desarrolla su propuesta atada al lenguaje de 
la semilla, un tema muy socorrido que funciona para explicar en qué grado se encuentra apto el 
iniciado sufí. Semnáni alude al lenguaje de la semilla y señala que aquel que no se purifica es 
como quien aspira al paraíso sin sembrar semillas en la tierra en el otoño, “Whosoever does not 
purify his body today yet hopes for Paradise is like a person who does not sow seeds in the 
ground in autumn but hopes for grain at harvest time” (Semnáni 76). De modo tal que ata el 
lenguaje de la purificación espiritual al lenguaje de la semilla. En los folios mancebianos que 
relatan los sueños de al-Jadir el proceso de germinación y cosecha de los frutos se da un espacio 
de tiempo inverosímil. Al cabo de tres noches pasa de ver ramos a ver los frutos y atestiguar 


cómo las hojas caen y dan señal de “otoñarse”. Por supuesto, este vocablo mancebiano, 
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“otoñarse”, viene corroborar el discurso de la semilla en el cual están revistidos los folios del 
morisco y, por cierto, la mención de Semnáni que alude a “sow seeds in the ground in autumn”. 
Al parecer, el otoño revela no sólo una estación fundamental para la siembra, sino una estación 
espiritual. 

Si bien el discurso de Semnant ya nos ha ayudado a interpretar el discurso mancebiano, 
hay un pasaje del texto del sufí que opto por citar en su totalidad puesto que contiene imágenes 
que todavía resultan enigmáticas en el discurso mancebiano: 

One must know, then, that the light of Satan, which is manifested in the beginning, is like 

a puppet of foul-colored fire. He sees its curtain on the face of the earth covering 

everything with a dark red fire; a drop of black blood becomes obscured on the face of 

this redness, and the heart [47v] is constricted by looking at 1t so that the mystic can only 
engage in recollection with difficulty. All his body parts ache, such that you might say he 

was suffering a seizure at this time (Semnan1 78). 

Este fragmento de Semnán1 constituye en sí mismo un gran enigma. Son múltiples las 
imágenes que se agolpan y la interpretación de las mismas puede variar según la interprete el 
lector. En cualquier caso, importa destacar imágenes extrañas como la “gota de sangre negra”. El 
Mancebo describe el innas como una “gota de agua negra”. Por otro lado, aquello que provoca 
dicha gota es que la sangre de Adán se oscurezca, “toda quedó tiznada”. Por tanto, se trata de 
sangre negra. De hecho, la ubicación de dicha gota es el corazón de Adán, según el morisco 
abulense. Por su parte, Semnáan1 añade “the heart [47v] is constricted by looking at it”. Se trata 
pues de una descripción y comparación directa sobre cómo el místico observa un color rojo 
intenso en la faz de la tierra que es símbolo de Satanás, “dark red fire”, y es entonces cuando “a 


drop of black blood becomes obscured on the face of this redness”. Si bien el nombre de Satanás 
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no aparece en los folios mancebianos, puede decirse que estas imágenes con las cuales Semnant 
lo vincula sí se encuentran. Más aún, ese efecto de un corazón contrito llama la atención porque 
Adán padece sudores y se oscurece su corazón por la presencia de la gota negra precisamente en 
su corazón. Por su parte, Semnánt añade “so that the mystic can only engage in recollection with 
difficulty. All his body parts ache, such that you might say he was suffering a seizure at this 
time”. Es decir, los efectos que ocasiona al místico observar las imágenes que Semnant vincula a 
Satanás son muy parecidas a las que el Mancebo alude cuando explica cómo Adán perdió la 
gracia y el innas imperó en él. Si bien esto no implica que el Mancebo haga referencia a la figura 
de Satanás, se asemejan las descripciones y los efectos en el cuerpo tanto interior como exterior, 
y el oscurecimiento es la clave para la lectura adecuada de ambos contemplativos. 

Por otro lado, Semnánt incorpora este fragmento en un texto que se enfoca en describir 
las luces que se muestran en el camino del iniciado. Sin embargo, la oscuridad y todos sus 
matices y efectos resaltan en este fragmento. Precisamente este es uno de los puntos en los cuales 
creo que el sufí se asemeja al Mancebo. Si bien entiendo que el Mancebo quiere mostrar el 
camino luminoso de al-Jadir, la realidad es que comienza con la descripción pormenorizada de 
imágenes oscuras. 

No obstante, aún queda por atender en este estudio más imágenes y descripciones del sufí 
para así poder interpretar más adecuadamente las letras mancebianas. Semnánt añade una línea 
que ayuda a entender cómo funciona su discurso en torno al cuerpo del místico, “One must 
know, furthermore, that evey part of the mystic*s body has a specific light, and every act of 
devotion also has a light” (Semnan1 78). Es decir, el discurso de la iluminación que Semnáni 
explica en sus folios parte de la idea de que el cuerpo del místico posee luces y que los actos de 


devoción que lleva a cabo también van a corresponder a una luz en particular. Probablemente, 
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por eso sea tan importante para el Mancebo ubicar a al-Jadir desde el inicio a llevar a cabo 
prosternaciones y dedicarle un exordio a la Divinidad. Más aún, a proponer dichos actos como si 
al-Jadir llevara a cabo una especie de dikr, puesto que las imágenes que provee en el caso de 
Adán son oscuras y, como dice Semnan1, estas imágenes oscuras provocan que el místico “can 
only engage in recollection with difficulty”. Como ya mencioné anteriormente, el dikr implica 
recolección o rememoración y, según Semnán1, la oscuridad redunda en dificultad para que el 
místico la logre, mientras que este se ilumina si consigue hacer devociones, iluminando así las 
partes de su cuerpo. 

La iluminación es el eje en el cual se cimienta el discurso de Semnáni, “I have explained 
an infinitesimal amount of the secrets of 1llumination” (Semnán1 78). Como el sufí señala, los 
secretos de la iluminación son incontables y es posible que por ello sea tan necesario atender a 
múltiples discursos contemplativos para interpretar los folios mancebianos. La iluminación está 
atada al camino del alma. Constituye aquello que el iniciado ve en su propia interioridad: 

The purpose of this is to say that when the mystic sees the effect within himself (which is 
the acceptance of the words of mystical saints), he put his foot forward on the mystical 
path with full confidence. He then witnesses the lights, obtains knowledge of the signs of 
the path, and comprehends the real nature of the removal of the veils and lifting of the 
covers (Semnán1 78). 

Para lograr entender el proceso espiritual que le acontece al iniciado es necesario 
interpretar las señales. Las luces indican y son el camino. Revelan el conocimiento espiritual que 
ha adquirido el iniciado. Atestiguar las luces, obtener el conocimiento de las “señales del 
camino”, como diría Semnán1, lleva a comprender lo que implica realmente el desvelamiento, es 


decir, despejar los velos que nos separan de la Divinidad y experimentar la unión. Todo esto es 
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lo que el Mancebo quiere representar en sus folios. Puede tratarse de la versión aljamiado- 
morisca del camino espiritual luminoso que sigue el iniciado. Para llevar a cabo dicho discurso 
se vale de múltiples imágenes, pero, al final, todas son manifestaciones lumínicas e origen sufí. 

Para entender las imágenes lumínicas del Mancebo de la mano de Semnán1 todavía 
quedan por atender aquellas que se le presentan a al-Jadir en el tercer y último sueño. Me refiero 
a imágenes como el día, la noche, los cálamos, las tablas guardadas y las figuras aladas que 
hacen prosternaciones a dos esferas de luz o dos círculos luminosos. Para interpretarlas mejor, 
citaré varios pasajes de Semnant, no sin antes señalar que opto por citarlos en el mismo orden en 
que los incorpora el sufí en su obra. Es decir, ya Semnáni ha dicho todo lo que he citado 
anteriormente, ha explicado en qué consiste el discurso de la iluminación y cómo él ha relatado 
una parte mínuscula del mismo. Es entonces cuando opta por describir aquellas luces en forma 
de “discos” que se manifiestan ante el místico, y que pienso ayudan a entender las imágenes 
mancebianas en el último sueño de al-Jadir: 

The light resembles the sun and appears opposite the forehead of the mystic. As soon as 

the mystic raises his eyes to see it, 1t rises upwards until a mountain appears above the 

place of seclusion and that disc shines forth from above the head of the mystic and 

illuminates the entire place (Semnant 79). 

Semnán1 describe una luz que se asemeja al sol y que aparece cerca de la frente del 
místico y se eleva. Ya es posible intuir que la luz tiene una forma circular. “However, in the end 
he sees the disc, which he [previously] saw above him, in the center of his own breast which is 
the place from which 1t comes out. This disc is subtler than the sun and its light is pure” 
(Semnáni 79). Finalmente, Semnant termina por aludir directamente a un “disco de luz”. El 


iniciado ve el disco primero a la altura de su cabeza y, posteriormente, desde su pecho, que es el 
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lugar de origen. Semnáni abunda en esta imagen de “disco luminoso” que el iniciado 
experimenta una vez se ha purificado: 

The novice mystic sees lights and a variety of colors just outside the place of seclusion... 

And sometimes a circle appears opposite the mystic and colored lights come out of it, just 

like a spring put of which water flows. This is the sign of the transformation of the 

inciteful and censorious soul (nafs-i ammara wa lawwama) through the attributes of 

comfort and contentment” (Semnán1 78). 

Semnant termina por aludir al círculo que el iniciado ve y las luces que este emite. El 
círculo y sus luces son pues una señal de la transformación del alma. Acaso este disco que 
Semnan1 también define como círculo pueda explicar las “esferas de luz” o los “círculos visibles 
de gran claridad” que ve al-Jadir en su último sueño y que son medulares para entender lo que 
acontece cuando el Verdesciente le dice a Yibril, “he sido preparado por tres noches con círculos 
visibles de gran claridad”. Son esos círculos visibles de gran claridad, esas esferas de luz la clave 
final con la cual el Mancebo codifica su discurso. Interpretarlas deviene en la confirmación de 
aquello que describe el morisco a lo largo de sus folios. El Mancebo urde en los pasajes que aquí 
exploro un discurso espiritual en clave sufí en toda regla. Esto termina por corroborarse con la 
incorporación de los “círculos visibles de gran claridad”, y con la importancia que su personaje 
les atribuye. 

La teoría del hombre perfecto y su vínculo con al-Jadir 

El personaje de al-Jadir, como vemos, ha sido uno de los focos del presente estudio. 
Sobre todo, por su relevancia como figura mítica en el sufismo. No obstante, todavía queda 
mucho por decir sobre por qué el Mancebo lo utiliza como personaje en sus últimos folios dentro 


de los “Capítulos de vocablos oscuros”” en el Breve compendio de nuestra santa ley y sunna. En 
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la elaboración discursiva del morisco abulense queda plasmada la concepción que aún se 
conservaba del Verdesciente en la Península Ibérica de los últimos musulmanes”. En otras 
palabras, estos folios mancebianos conservan la perspectiva de un morisco sobre un personaje 
atado directamente a la espiritualidad islámica. Con su sola presencia, el Mancebo acredita su 
conocimiento de una figura vinculada a la tradición musulmana en las letras aljamiadas 
peninsulares. Más aún, el morisco abulense presenta a al-Jadir llevando a cabo un ejercicio 
espiritual en toda regla. Opta pues por presentar a un al-Jadir invocador y soñador. 

La imaginería que acompaña al Verdesciente en los folios mancebianos está atada a un 
proceso espiritual interior, a un camino que transita mediante tres sueños consecutivos. Ya 


hemos visto cómo al-Jadir progresa interiormente. La imaginería de la que el Mancebo se sirve 


87 Importa mencionar que existen otros manuscritos aljamiado-moriscos en los que también 
aparece la figura de al-Jadir. Por ejemplo, en “Américo Castro, los moriscos y la literatura 
aljamiada”, Vincent Barletta menciona el MS 5254, que se encuentra en la Biblioteca Nacional 
en Madrid. El mismo contiene el Libro del Recontamiento del Rey Alisandre, que Francisco 
Guillén Robles y A.R. Nykl arguyen que es una traducción aljamiada del Oissat Dhú al-Oarnayn 
(Historia del bicorne). De hecho, el manuscrito aparece sin nombre de autor, ni fecha. Barletta 
señala que “En el folio 36v (Nykl 1929: 28r) aparece la siguiente nota en el margen derecho, 
escrita por diferente mano: “dakiya ke Salgas dello insa Allah tcala”, dio, 1 tomó-la al-Jadir la 
piedra kon $u mano” (120). Más aún, Barletta explica que “El episodio que se relata aquí es la 
entrada de Dhú al-Qarnayn/Alejandro y una porción de sus tropas en una tierra de completa 
oscuridad en cuyo centro se encuentra una fuente de vida eterna. La única luz de que disponen 


ellos viene de una piedra brillante que está fijada en la punta de la lanza de al-Jadir” (120). 
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en estos folios para desarrollar a su personaje puede ser leída desde la teoría del “hombre 
perfecto””, siendo al-Jadir el modelo del mismo. En el sufismo hay varios autores que trabajan 
dicha teoría. No obstante, quiero comenzar con el Kitab al-insán al-Kamil (El libro del hombre 
perfecto), de “Abd al-Karim YTÍIT, nacido en El Cairo en el siglo XIV. La selección no es 
aleatoria, sino que me enfoco en la figura de al-Jadir y cómo la trabaja Y1l1 en comparación con 
el Mancebo dentro de este discurso espiritual vinculado a la iluminación, al dormir y a los 
sueños. 

Como indica Henry Corbin en Spiritual Body and Celestial Earth: From Mazdean lran to 
Shi'ite Iran, “Jili, like Ibn “Arabi, regards the imaginative power as the very secret of cosmogony 
viewed as theophany, of creation as divine self-revelation”” (148). Es decir, la creación está 
codificada mediante imágenes, y en la misma se encuentra la propia revelación de la Divinidad. 
Esta imaginación actúa en el místico, y muchas veces los encuentros o visiones místicas pueden 
darse durante el sueño. El mundo absoluto de la Imaginación, el Mundo del Malakut, o el mundo 
del Espíritu están a un lado de este esquema. Del otro, “it is the imagined image, the formed 
image, the perishable representation (the images held “captive”” in the faculties of man in his 
present condition)”” (Corbin 148). Se trata pues de imágenes y de la representación de las 
mismas al hombre. 

No obstante, cabe señalar que cuando Corbin habla sobre el discurso de YTl1 dice “the 
sleep of unconsciousness means ignorance of the true nature of sensory perceptions. It means 
passive subjection- as though they were material- to data (empirical, historical, and so forth) 
created by a power in himself of which man remains unconscious and unaware”” (149). Se trata 
pues del dormir vinculado a la ignorancia de la naturaleza u origen de las percepciones 


sensoriales, del no ser consciente de las posibilidades perceptivas creadas en el interior del 
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hombre, que son propiedades divinas. En otras palabras, que el hombre permanece en un estado 
de inconsciencia espiritual, de ignorancia espiritual, que Corbin al traducir y analizar a YTl1 
define como “the sleep of unconsciousness””. 

Por otro lado, este estado espiritual puede ser superado, “this consciousness, this 
awakening from the dogmatic sleep that was a slavery to the authority of the outer things, is 
known as the reciprocal compresence of creator-being and creatural-being” (Corbin 149). Según 
Corbin, Y1lt, en su Kitab al-insan al-kamil, define un estado del dormir vinculado a la 
inconsciencia y un estado de despertar vinculado a la consciencia. Consciencia e inconsciencia 
de las capacidades de percepción interior del hombre, valga aclarar. Acaso el discurso 
mancebiano podría explicarse bajo estos paradigmas. Acaso la figura de al-Jadir, al final de las 
tres noches consecutivas puede considerarse que ha despertado, y ha adquirido consciencia del 
“reciprocal compresence of creator-being”. Es decir, a través de los sueños en cada noche, al- 
Jadir va percibiendo realidades existentes en el Mundo del Malakut, del mundo espiritual y, una 
vez despierta, ha adquirido consciencia del vínculo entre la divinidad y la creación, entre la 
divinidad y el creado, entre la Divinidad y él. 

Esa toma de consciencia es adquisición de conocimiento y, de hecho, hay un lugar 
espiritual que Y1lí define como al-A “raf, “heigh that overlooks””, y es una especie de 
promontorio donde ocurre la percepción visionaria de la Divinidad con el “Being as He is 
epiphanized in each thing” (Corbin 150). Es decir, es un espacio en el cual el hombre percibe el 
significado espiritual de aquello que atestigua. Por otro lado, hay otro lugar místico que apunta 
Corbin en el discurso de YTl1, y que precisamente es aquel vinculado a la figura de al-Jadir. Me 
refiero al misterioso país de Yuh, región de los hombres de lo Invisible, y quienes no reconocen a 


otro sino al profeta “Khizr (Khadir) as their overlord” (Corbin 151). Es decir, que en el texto de 
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Yili, Kitab al-insan al-kamil, que significa “el hombre perfecto”, el autor sufí aborda la figura de 
al-Jadir para ubicarlo como regente de un país, Yuh, que es un “mystical place” que se encuentra 
en el “celestial Earth”. Más aún, el pasaje que abordaré a continuación, que traduce Corbin del 
texto de YTl1, describe la entrada de un peregrino espiritual en el país de Yuh. En el fragmento de 
Y il se habla de cómo el peregrino entra al “celestial Earth” y la describe: 

It is an earth which was created whiter than milk, softer than Musk. When Adam was 

exiled from the earth, it took on the color of dust, except for a region in the extreme 

north, governed by Khizr, inhabited by the “men of the Invisible,”” and to which no 

sinner can gain access. It is the country of the “midnight sun”: there the evening prayer is 

not obligatory, for dawn rises before the sun sets (Corbin 151). 

La imaginería de Y1lT aporta lecturas para decodificar la propuesta teórica mancebiana. 
Desde los colores y su pertinente descripción “whiter than milk”, hasta la mención de la 
oscuridad que proviene del exilio de Adán, coincide con las descripciones e imaginería del 
morisco, y de la mano de YTlí vamos descubriendo sus secretos. La descripción mancebiana del 
innas, y cómo la sangre de Adán, “que era más blanca que la leche””, toda quedó tiznada, permite 
nuevas interpretaciones a la luz del texto de YTl1. En los folios mancebianos, Adán comete una 
falta y, por tanto, el innas impera, se oscurece interior y exteriormente. En el Kitab al-insan al- 
kamil de Y1l1, Adán es expulsado de la “Earth of souls” y la misma, que era “whiter than milk... 
took on the color of dust”. Es decir, se “tizna”. 

Toda se oscurece a excepción de una región, el país de Yuh, en el cual gobierna Khizr, 
figura sufí de donde proviene el nombre del protagonista mancebiano, al-Jadir. Más aún, según 
Corbin, Y1lt señala que en este país de Yuh “no sinner can gain access” (151). Este dato 


corrobora que la expulsión de Adán a la cual alude Y1l1 y por la cual todo se oscurece está atada 
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a una falta, al pecado. Esto acercaría más la causa del oscurecimiento de Adán en ambos autores, 
es decir, ent Y1l1 y en el Mancebo. Por otro lado, hay también concordancias en el hecho de que 
Adán aparece como figura atada al oscurecimiento del pecado; mientras al-Jadir se encuentra una 
región que destaca por la blancura, por ser un espacio místico. Estos paradigmas o concepciones 
que desarrolla Y1lt en su Kitab al-insan al-kamil ofrecen paralelos que permiten la interpretación 
de los tratados mancebianos a partir de la teoría del hombre perfecto. Tanto Adán como al-Jadir 
son medulares para ambos autores y aparecen en el contexto de un discurso espiritual atado a la 
oscuridad y a la iluminación. 

Con la evidencia textual que se desprende del acercamiento de ambos autores, el morisco 
y el sufí, puede decirse que el primero elige sus personajes con plena consciencia teórica. Los 
“Capítulos de vocablos oscuros” evidencian pues un vínculo simbólico previo sufí y, gracias a 
éste, el morisco abulense teje su discurso sobre el proceso espiritual interior del hombre, que 
tiene el potencial de aclarar su constitución interior para de pasar de la oscuridad a la luz y 
perfeccionarse. 

Por más, el Kitab al-insan al-kamil de Y1l1 no sólo muestra los dos personajes icónicos 
sobre los cuales el Mancebo cimienta su discurso, sino que conecta la teoría del hombre perfecto 
con el desarrollo de conceptos como el dormir y el despertar. Y1lí habla sobre la inconsciencia 
espiritual en la que se encuentra el ser humano y lo compara con el dormir, “Now that is also 
sleep, because they are equally inattentive and unconscious of God” (Y1lt 152). Una y otra vez, 
YIlT insiste en hablar en términos espirituales usando el símil del dormir, “This unconsciousness 
is sleep” (YTIT 152). Este estado de inconsciencia, que YTlI equipara al dormir, está muy 
vinculado a la Imaginación, “This place, this organ is precisely the Imagination, and exactly for 


that reason we affirm the Imagination is the essence in which the perfection of theophany 
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resides” (YTIT 151). Es la Imaginación la que actúa y permite la proyección de imágenes, y las 
mismas son un trazo del mundo espiritual. 

Aquellos que despiertan a esa realidad, perciben las imágenes en su interior, es decir, 
están despiertos a la Divinidad. “That is why these people are asleep, whereas one who is 
compresent with the Divine Presence is a Watcher, an Awakened One (an Egregoros); his degree 
of awakening is proportionate to his reciprocal compresence with God” (Y1lt 152). Es decir, 
aquel que percibe a la Divinidad mediante imágenes se convierte en uno que atestigua, un 
“Watcher”, que YTIT equipara al “Awakened One”, al “despierto espiritual”. 

No obstante, Y1lT es muy claro al decir que ese estado de “despertar” sólo es posible para 
los habitante de al-A 'raf, “That is why there is awakening and a state of wakefulness only for the 
inhabitants of al-A raf”” (Y1l1 152). Esta región mística está vinculada con la figura del 
Verdesciente, “al-A “raf is revealed as the dwelling place of Khezr and therefore as the interworld 
(barzakh) connecting the divine (lahut) and the human (nasut)” (Corbin 313). El discurso 
complejo que desarrolla Y1lT incorpora los estados del despertar y del dormir y los vincula a 
estados espirituales en los que el hombre, ya despierto, ha adquirido consciencia de la Divinidad. 

No obstante, sólo aquellos que habiten el hogar donde vive Khezr o Khizr podrán 
experimentar este estado del despertar. Por tanto, el personaje que el Mancebo asocia una y otra 
vez al dormir y a despertar, al-Jadir, coincide con las capacidades de Khizr en el discurso de Y1lt. 
El personaje mancebiano de al-Jadir percibe imágenes, es decir, se convierte en un “Watcher”, 
como diría Y1IT. Más aún, es el Observador por excelencia porque en la tradición que desarrolla 
Yilt es habitante de esa región mística. Al-Jadir aparece en el discurso de YTl1 como gobernante 


de la región de Yuh y como habitante de al-A “raf, ambos lugares místicos que desarrollan un 
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contexto y una imaginería que aportan a entender el discurso mancebiano en su debido contexto 
tradicional. 

En el discurso del Mancebo convergen imágenes que en un principio parecían inconexas 
pero que, analizadas a través del lente del Kitab al-insan al-kamil de Y1l1, admiten 
interpretaciones coherentes. Adán, al-Jadir (Khezr, Khizr, Khidr en el Islam), la oscuridad tras la 
falta, el dormir y el despertar vinculados a un discurso espiritual son sólo algunos de los términos 
en los cuales se perciben convergencias claras entre ambos autores. Y1lt los trabaja en un texto 
que titula como El libro del hombre perfecto, y el Mancebo en una serie de folios que titula 
“Capítulos de vocablos oscuros”. 

El ejercicio de acercar ambos escritos promete aun nuevos hallazgos. Si bien ya he 
podido corroborar un lenguaje técnico en común entre ambos autores, aún queda por descubrir 
cómo Y1li concibe los sueños simbólicos, tan importantes para el Mancebo. En el Kitab al-insan 
al-kamil, Y111 maneja el término del sueño justo en el fragmento en el que ha desarrollado “el 
estado del despertar”, o como lo traduce Corbin, “state of wakefulness” (153). Es decir, el estado 
de vigilia o de alerta. YTIT apunta a cómo estos estados se suceden gracias a la Imaginación y 
propone que, mediante la misma, la Divinidad se le representa al hombre, y este despierta 
espiritualmente, pues “the Imagination is the essence in which the perfection of theophany 
resides” (Y1l1 151). No obstante, YTlT asocia el sueño con el mundo de la imaginación, “for 
dream is the world of imagination” (Y1l1 153). Léase que los hombres permanecen dormidos y, 
por ende, ajenos a la realidad divina pues no están aptos interiormente, ya que no han 
desarrollados consciencia de las capacidades de percepción interior. Pero una vez sueñan, entran 
en contacto con el “mundo de la imaginación”, y ven las imágenes que constituyen, según Y1lt, 


un trazo de la Divinidad. Una vez el hombre ha percibido las imágenes en sus sueños, se 
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convierte en un “Watcher” o “Awakened One”, es decir, el despierto espiritual. A ese estado de 
despertar, que sólo tienen posibilidad de adquirir los habitantes de al-A 'raf (al-Jadir o en 
palabras de Y1l1, Khizr). Y1l1 explica el porqué: 
For they are in reciprocal compresence with God, and their degree of awakening is in 
proportion to the theophany that is manifested to them. God has shown Himself to the 
man who, because of a divine predisposition, obtains from God, here in this world, what 
is produced only later in the “region of the dunes” for the inhabitants of paradise, and to 
him God shows Himself and he knows Him. He is therefore a Watcher (Y1l1 153). 
Según YIlt, la Divinidad se manifiesta al hombre gracias a la Imaginación, que el sufí 
define como órgano que permite la percepción interior. Mediante imágenes que se producen en 
los sueños, y por la predisposición divina que tiene el hombre, Dios se manifiesta. Este evento 
surte un cambio en el interior del ser humano, que despierta gradualmente a nivel espiritual. Y1l1 
habla de cómo ese “Watcher” o “Awakened One” se encuentra en un “reciprocal compresence 
with God”. De este modo, YTlT establece una relación recíproca y de reconocimiento en el 
interior, y este lenguaje va atado al sufismo. Sería posible analizar al al-Jadir mancebiano desde 
estas coordenadas o paradigmas. El Mancebo, como YT, aúna imágenes y términos que 
culminan en el despertar espiritual. Más aún, la figura que resalta en ambos autores es Khizr o al- 
Jadir. Acaso el al-Jadir mancebiano es el prototipo del “hombre perfecto”, del hombre 
“despierto” según YTIt. 
Como adelanté, Y1lT también habla sobre la región de Yuh, es decir, una región mística 
gobernada por Khizr, y Corbin traduce por extenso el fragmento del Kitab al-insan al-kamil 
titulado “The Journey of the Stranger and the Conversation with Khizr”. El “stranger” lleva por 


nombre Espíritu, quien “journeyed until he had reached the country called the country of Yuh” 
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(YTIt 152). De modo tal que, el sufí Y1li desarrolla todo un apartado en El libro del hombre 
perfecto para describir una región mística en la cual viaja o transita un camino el Espíritu. Se 
trata pues de un pasaje alegórico que discurre sobre el proceso interior, sobre el camino espiritual 
que lleva a cabo el espíritu del ser humano. En dicho camino, el hombre (su espíritu) tiene una 
conversación con Khizr, pues se encuentran en la región de Yuh, que es el destino al cual debe 
llegar: 

Then he found himself in the presence of a personage with white hair, who said to him, 

“Know that the world to which you return is the world of Mystery (“alam al-ghayb, the 

world of the suprasensory). The men belonging to it are great in number; they are 

sensitively helpful; the possess powerful methods”... (YTIT 154). 

De modo tal que la personificación del espíritu del hombre, al cual Y1l1 denomina 
“Espíritu” se encuentra con un personaje de pelo blanco que comienza a instruirlo sobre el 
mundo del Misterio, que es el mundo de lo suprasensorial, y cómo los hombres que lo habitan 
poseen ciertas capacidades especiales. De este modo, el personaje de pelo blanco va instruyendo 
a Espíritu. Más adelante, Y1lt revelará que esta figura de pelo blanco que funge como guía es al- 
Jadir. Sin embargo, el hombre, Espíritu, continúa adquiriendo conocimiento mediante la 
formulación de preguntas a Khizr, o al-Jadir. Le pregunta sobre la “Earth of Perfection” y es una 
tierra que llaman “the sesame left over from the clay of Adam”, es el “subtle world”, que Dios 
creó “from that clay; he selected this seed from out of the whole mould, then he invested it with 
an authority that extended to everything, to the great as to the humble... It is an Earth where the 
impossible becomes possible, where the pure figures of Imagination are contemplated with the 
senses” (YTI1 155). El lenguaje de Y1lT sobre este espacio espiritual que es producto de la arcilla 


de Adán pero que la divinidad dota de propiedades, de capacidades para transmitir las figuras o 
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formas de la Imaginación a ser perceptibles a través de los sentidos, puede ayudar a entender el 
contexto en que se producen los sueños de al-Jadir en los folios mancebianos. 

El personaje mancebiano, al-Jadir, captura mediante “sus sentidos” aquellas realidades 
que provienen de la Imaginación. El Verdesciente del morisco tiene la capacidad de 
experimentar con la vista, el tacto y el olfato aquello que son trazos divinos. ¿Se encuentra al- 
Jadir en la “Earth of Perfection” que describe Y1l1? Se trata de un espacio que habita Khizr en el 
texto de YTÍT y en el cual el espíritu del hombre, que Y1lí nombra Espíritu, viaja. Estamos pues 
ante la recreación de un viaje espiritual. El Mancebo puede estar recreando el ambiente espiritual 
en que Ylt ubica una y otra vez a Khizr. Pero ese viaje, según YTlt, lleva al viajero, es decir, al 
viajero espiritual a percibir lo imposible, a expandir sus capacidades, a perfeccionarse, “When 
your active imagination will have attained all its perfection and all its plenitude, your capacity 
will expand till 1t makes possible the impossible, till it contemplates suprasensory realities of the 
Imagination under a sensory mode” (Y1l1 154). Acaso es esta concepción de la tradición sufí la 
que se apropia el morisco abulense. Y1lT aúna los personajes y la imaginería simbólica que el 
Mancebo también esgrime en su obra. Cuando leemos al morisco a través de YTl1 podemos ver 
cómo el Mancebo puede estar desarrollando en los “Capítulos de vocablos oscuros” una alegoría 
del viaje espiritual de perfección. Todo comienza con Adán y finaliza con al-Jadir. 

Pero todavía quedan detalles por explorar sobre la alegoría del viaje espiritual que 
propone Yilt. En el camino, Espíritu sigue superando etapas y experimenta los perfumes de la 
“Earth of Perfection” para luego buscar “ascend to the world of Mystery” (Y1lt 155). En esos 
momentos, vuelve a encontrarse con quien había sido su primer guía, Khizr, y le pide entrar al 
mundo de los Misterios, a lo cual accede. Es entonces cuando Y1lT pone en boca de Espíritu, del 


espíritu del hombre, estas palabras: “There is no man among them who lets himself be distracted. 


342 


Its soil is a pure and very white wheat flour; its Heaven is of green emerald. Its sedentary 
inhabitants are of a pure race and high nobility; they recognize no other king than Khizr (al- 
Khadir)” (Y1lt 156). De repente, Espíritu con sus palabras muestra un conocimiento adquirido. 
Va describiendo con detalles la figura de Khizr y cómo habita una región muy blanca y pura, con 
un paraíso verde esmeralda, y describe a los habitantes como de raza pura y de alta nobleza, y 
cuyo único rey es Khizr. 

De modo tal, que Y1lí propone en su relato alegórico que el espíritu del hombre viaja y 
adquiere conocimientos sobre Khizr. La blancura y la pureza con la cual YTlí dota a Khizr me 
llama la atención si se contrasta con el personaje mancebiano y las imágenes que lo rodean. Por 
un lado, la imaginería que recrea el Mancebo en los folios de los sueños de al-Jadir es lumínica, 
por ejemplo, “círculos visibles de gran claridad”. Por otro lado, el hecho de que sea un espacio 
para habitantes de raza pura, según YTÍT, contrasta con la propuesta del Mancebo. Por mejor 
decir, el Mancebo no se pronuncia sobre este aspecto, y sería conflictivo que un morisco asocie 
el progreso espiritual con un discurso de pureza de raza. No obstante, la incógnita queda en el 
tintero. 

En el viaje a modo de alegoría que propone YTl1, Khizr se describe a sí mismo en detalles 
ante el espíritu del hombre: 

IT am, he said to me, “transcendent reality, and I am the tenuous thread that brings it very 

close. I am the secret of man in his act of existing, and I am that invisible one (al-batin, 

the absconditum, the esoteric) who is the object of worship. I am the cylinder that 
contains the Essences, and I am the multitude of tenuous threads projected forth as 
mediators. I am the Shaikh with the divine nature, and I am the guardian of the world of 


human nature. I cause myself to be in every concept and to be manifested in every 
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dwelling. I appear epiphanized through every form, and 1 make a “sign” visible in every 

Sura. My condition is to be esoteric, unusual. My situation is to be the Stranger, the 

traveler... I am the Light that scintillates. 1 am the full moon rising. I am the decisive 

word. I am the splendor of consciences. I am the desire of the seekers. Only the Perfect 

Man (al-insan al-kamil), the ingathered Spirit, reaches and find access to me (Y1l1 157). 

Y1lí pone en boca de Khizr una descripción pormenorizada de sus atributos. En los 
mismos destacan aspectos como que ser el hombre invisible tiene una lectura esotérica. Más aún, 
el hecho de que Khizr sea una especie de cilindro que contiene las Esencias. Sobre todo, para 
efectos de la presente investigación me llama la atención el hecho de que Y1TlT ponga en boca de 
Khizr el estar presente en cada concepto. Es decir, es posible que las imágenes que el personaje 
mancebiano al-Jadir atestigua, ve, sean una proyección de sí mismo. Khizr es un extraño, es un 
viajero. Por tanto, es la figura que el Mancebo necesita para encaminar el viaje espiritual hacia la 
luz. 

Dicho viaje espiritual en el tratado del Mancebo se caracteriza por las imágenes 
lumínicas y el Khizr de YTl1 dice: “I am the Light that scintillates”. Es decir, es la mismísima 
proyección de la Luz divina que centellea. Las propiedades lumínicas divinas que YTli confiere a 
Khizr pueden explicar los atributos del al-Jadir mancebiano, y el que sean las luces las que lo 
caractericen a lo largo de los folios del morisco. Más aún, YTlí pone en boca de Khizr el hecho de 
que los viajeros o buscadores van tras él, pues encontrarlo implica que se han convertido ya en el 
Hombre perfecto. Es decir, sólo el al-insan al-kamil tiene contacto o encuentra a Khizr. Por 
tanto, el hecho de que el Mancebo otorgue a su personaje el nombre de al-Jadir puede tener una 
lectura alegórica si se piensa en cómo este representa el discurso del viajero espiritual por 


excelencia, y llegar a la perfección espiritual implica encontrarlo. Incluso, resulta aún más 
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significativa la clave mística que el Mancebo dé el nombre de al-Jadir a aquel que va a viajar 
espiritualmente para encontrar a Khizr, o sea, a él mismo. Se trata de un viaje interior en toda 
regla: de sí mismo a sí mismo. 

Yilt repasa las categorías de los hombres de lo Invisible, aquellos que se encuentran en el 
mundo del Misterio: 

The secondary category consists of the intimates of suprasensory planes, the Spirits that 

inspire the hearts. They are Spirits; they are, so to speak, pure apparitional forms, in that 

they have the faculty of producing a visual representation of themselves. They travel, 
taking their departure from this visible world; they reach as far as the field of mystery of 
being. Afterwards, they may pass from the hidden to the visible state. Their breath is 
entirely a divine service. They are the pillars of the Earth, keeping watch for God over the 

tradition and precepts (Y1lt 158) 

Dentro de las categorías de los viajeros espirituales que logran formar parte de los 
hombres de lo Invisible, aquellos que habitan la región de Khizr, me llama la atención esta 
segunda categoría. Sobre todo, porque Y1lt hace hincapié en que allí habitan aquellos que se 
vinculan con lo suprasensorial, es decir, con los Espíritus que inspiran los corazones. Estos son 
descritos por YTlí como “pure apparitional forms”, en las cuales estos tienen la facultad de 
producir una representación visual de sí mismos, puesto que han alcanzado el campo del 
“misterio del ser”. Acaso es por ello que el Mancebo propone que su al-Jadir se encuentra 
rodeado de imágenes que son representaciones de atributos suprasensoriales y, al final, él y ellas 
son tan sólo una representación visual de lo que ocurre en su interioridad. En otras palabras, los 


misteriosos sueños del al-Jadir mancebiano son la representación visual del “misterio del ser”, 
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que implica conseguir perfeccionarse y adquirir consciencia de sus propiedades divinas: de 


despertar espiritualmente al modo de Ylt. 
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Conclusión 

El propósito de esta investigación ha sido auscultar el discurso espiritual del mayor 
exponente de la literatura aljamiado-morisca: el Mancebo de Arévalo. Los pasajes del Mancebo 
que he venido explorando parecerían constituir un pastiche o mosaico de autores y discursos, 
voces y términos sufíes. El diálogo del Mancebo con esta intrincada terminología técnica y 
simbólica ponen de relieve sus conocimientos esotérico-místicos islámicos. Conceptos propios 
del sufismo como el sueño espiritual y el hombre perfecto parecen registrarse en algunos pasajes 
mancebianos, junto a un generoso acopio de temas, motivos y símbolos propios de la tradición 
mística islámica. No sólo es destacable la presencia de estos motivos literarios, sino cómo el 
Mancebo los emplea para desarrollar su propio discurso espiritual. 

Se puede decir que todo comienza con lo que ocurre a Adán interiormente. El Mancebo 
muestra el cambio que se produce en Adán tras la pérdida de la gracia, siendo el innas en su 
corazón un recordatorio del infortunio del primer padre. El innas es el primer concepto, o una 
auténtica imagen espiritual de estirpe sufí que sorprendemos en el discurso del morisco. Se trata 
de una especie de marca que deja la Divinidad en Adán tras su desobediencia. Adán experimenta 
cambios en su cuerpo que no se limitan al sudor, sino que el frío lleva, según el Mancebo, a que 
la cara y la sangre de Adán queden ennegrecidas. No obstante, los folios mancebianos tienden 
siempre hacia la luz. Contienen un sinfín de imágenes que actúan como símbolos lumínicos, pues 
todo da a entender que el joven abulense deseaba inspirar espiritualmente a su comunidad 
morisca. 

Los símbolos que el Mancebo despliega en sus folios provienen del Corán y de hadices. 
No obstante, antes que el Mancebo nutriera su discurso espiritual de imágenes coránicas que 


actúan como símbolos, una larga tradición sufí ya lo había hecho. Símbolos medulares para el 
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discurso del Mancebo de Arévalo como los frutos, los ángeles, la tabla guardada, el cálamo, el 
sol, la luna, las esferas de luz, entre otros, también se encuentran en el discurso de Al-Ghazalt y 
Razi, por mencionar algunos. De repente, las imágenes que parecerían ser inconexas e 
incongruentes en el discurso del morisco cobran sentido si se examinan bajo la tradición sufí de 
comentario coránico. 

De hecho, Raz1 parte de la azora coránica de la luz para desarrollar toda una exégesis 
pormenorizadasobre la creación del Corán, la creación del hombre (de Adán), y la creación de la 
naturaleza en general. Raz1 habla sobre cómo Adán está predispuesto a perder la gracia divina 
desde el mismo momento en que adquiere cuerpo. Al Adán apegarse a lo corporal, va perdiendo 
el recuerdo de su origen divino. Este “olvido” que señala Raz1 en su disquisión es al que se 
refiere el Mancebo con la transgresión de Adán y la simbólica gota negra que lo habita como 
resultado. 

Sin embargo, esta marca también representa la posibilidad del recuerdo, pues Raz1 arguye 
que en la misma creación de Alláh se encuentra codificado el camino que debe seguir el hombre 
para lograr volver a Él y lograr ser el hombre perfecto. Otro tanto lleva a cabo el Mancebo en su 
discurso espiritual, ya que usa a Adán como su primer símbolo místico. Es el hombre manchado 
desde la creación y al-Jadir, por el contrario, es el hombre perfecto, quien es iluminado en el 
transcurso del discurso espiritual mancebiano. Este camino hacia la luz comienza con una 
especie de rito en los folios mancebianos. La única llave que el hombre tiene para sobrepasar ese 
estado de olvido o pérdida de memoria es la invocación. 

Najm al-Din Kubra, autor de Fawa'ih al-yamal wa fawátih al-yalal (Manifestación de los 
colores), explica cómo la invocación provoca la iluminación y la desaparición de la oscuridad, 


haciendo referencia a la azora de la luz (Corán XXIV, 35). En otras palabras, que al-Jadir se 
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encuentre entre la oscuridad y la luz implica que está entre el dormir y el despertar. La oración, a 
modo de dikr, puede ayudarlo a moverse de un estado a otro, a comenzar a descorrer los velos de 
la oscuridad. Esta práctica lleva, como diría Al-Ghazalt, a “purificar o afinar” la sustancia opaca 
y permitir que la lámpara reluzca y proyecte las luces, es decir, que se descorran los velos de 
sombras del galb u órgano de gnosis espiritual y que la luz última e manifieste claramente. En el 
caso del sueño de al-Jadir esto se logra a través de todas las imágenes de luz representativas de la 
divinidad y, finalmente, en las esferas de luz clarísima. 

En el caso del Nicho de las luces, Al-Ghazalt parte de la azora coránica de la luz para 
elaborar una exégesis donde explica cómo el iniciado debe recorrer un camino espiritual que 
finalmente lo llevará a la luz. Ese proceso implica la comunicación directa con la deidad, pero 
todo se hace a través de imágenes. Dicha comunicación entre el alma y el Todo solo busca el 
encuentro entre ambos, es decir, la vuelta al hombre perfecto. 

El Mancebo consigue grabar en su manuscrito el momento específico en que al-Jadir se 
ilumina. En su texto aljamiado-morisco narra el camino espiritual luminoso de esta figura mítica 
en el Islam, su tránsito hacia la perfección. Con este episodio en las letras mancebianas es 
posible entender el grado de conocimiento espiritual y la cultura sufí que posee su autor morisco. 
Es muy de entender, por cierto, que los moriscos, desprovistos ya de grandes maestros del alma, 
se acogieran a al-Jadir, el maestro de los que no tienen maestro. 

El mundo onírico es el vehículo que posibilita la iluminación de al-Jadir y, por extenso, la 
del ser humano. Como personaje modelo, al-Jadir se convierte en un iniciado soñador que 
comienza por ser invocador y que transita el camino espiritual que, para el Mancebo, como para 


otros sufíes con los que dialoga, es el camino de los sueños, el camino de las luces y flores. Este 
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vínculo también existe en el discurso de Raz1, en su Mersad al- "abad, y refleja el conocimiento y 
la doctrina de los Kubravis, doctrina a la cual se adherió Razi. 

Tanto el Mancebo como Kubra sitúan al hombre, que ha de ser entendido posteriormente 
como el iniciado, como un durmiente. El hombre experimenta la oscuridad, pues su cuerpo 
entraña “sombras” que desaparecerán en cuanto el hombre duerma y sueñe. No obstante, para 
Kubra, el aspirante o iniciado adquiere una constitución clara y lumínica gracias a la Divinidad. 
El iniciado es luz, cuando antes era oscuridad. El iniciado es al-Jadir, ¿porque antes era Adán? 
Al- Jadir pasa de durmiente a soñador, de la oscuridad a la luz en el tránsito de los sueños en las 
tres noches. Se comporta como un viajero espiritual, un “aspirante a la luz”, como diría Kubra. Si 
entendemos que el Mancebo está describiendo un itinerario espiritual ad intra, entonces es 
razonable que comience con Adán (aun atado a lo material) y culmine con al-Jadir, el ser ya 
iluminado. 

El Mancebo coloca a al-Jadir “inmerso” en las luces, y viceversa. Noche a noche, sueño a 
sueño, la invocación surte efecto y al-Jadir se va iluminando o, como diría Kubra, el invocador 
soñador se va “perfeccionando”. De hecho, si leemos el discurso espiritual mancebiano de la 
mano de YIl1 en el Kitab al-insan al-kamil (El libro del hombre perfecto), podemos ver cómo el 
Mancebo puede estar desarrollando en los “Capítulos de vocablos oscuros” una alegoría del viaje 
espiritual de perfección. Todo comienza con Adán y finaliza con al-Jadir. En otras palabras, los 
sueños del al-Jadir mancebiano son la representación visual del “misterio del ser”, que implica 
conseguir perfeccionarse y adquirir consciencia de sus propiedades divinas: de despertar 
espiritualmente al modo de Y1lr. El Mancebo quiere llevar un mensaje a su comunidad morisca: 


el hombre tiene la capacidad de perfeccionarse espiritualmente. 
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Con todo, nuestro autor tiene la voluntad de formar parte de una tradición. Aspira a 
sumarse a un discurso conocido —“aparentemente conocido”— al elegir con cautela y 
conocimiento de causa a sus protagonistas. El camino espiritual que sigue el iniciado para 
convertirse en el hombre perfecto a través de los sueños espirituales no puede tener mejores 
protagonistas. Adán y al-Jadir son polos opuestos, constituyen la contrapartida el uno del otro. 
Representan el principio y el fin del camino, el iniciado y el hombre perfecto, respectivamente. 

Haciéndose eco de la tradición islámica, el morisco abulense crea un discurso espiritual 
en el que purificarse interiormente constituye el camino místico. Despejar las sombras y aclarar 
la marca interior volverá apto al ser humano para ascender espiritualmente. Este mensaje es 
precisamente el que ofrece el epítome del maestro espiritual en la tradición islámica: al-Jadir. El 
Mancebo utiliza la figura de al-Jadir para convocar con su nombre toda la tradición anterior que 
lo abraza. 

El Mancebo lleva un mensaje espiritual consolador a su comunidad de criptomusulmanes, 
summidos en una crisis histórica sin precedentes. Através de al-Jadir quiere mostrar a sus 
correligionarios la posibilidad de la “salvación espiritual” de cada cual. Es decir, si bien están 
marcados desde Adán con la gota negra (el innas), es posible purificarse interiormente, tal como 
lo hace en sus folios la figura mítica al-Jadir. Recordemos que en el siglo XVI en la Península 
Ibérica los moriscos estaban marcados o "manchados", si se quiere, tanto para la Corona como 
para la Inquisición. El Islam era su "marca" identitaria impuesta. Ante los ojos de los cristianos, 
la sangre de los moros era impura. Para muestra, los estatutos de limpieza de sangre, cuyo único 
propósito era identificar a aquellos que no fueran “puros de sangre”, porque pertenecían a la 
“secta de Mahoma” (o bien a la "infamante" religión judía). Frente a este estado de cosas, el 


Mancebo convierte a al-Jadir en la figura modélica que cada morisco tenía la posibilidad de 
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replicar. El joven abulense acepta al Islam como su marca, pero también se abraza a su fe 
heredada. Y cuánto sabía de esta fe musulmana y de su compleja expresión mística lo va 


demostrando en el mosaico intercultural que arma cuidadosamente en sus letras aljamiadas. 
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Apéndice 1: 

Transcripción** del tratado del Breve compendio de nuestra santa ley y sunna titulado "Capítulos 
de vocablos oscuros". 

(Q237v) Taratado oktabo en ke 3e pone la de -/ kalarasiyón de algunos bokablo3 osku-/ ros ke 
intoroduzen en-este berebe kon-/ pendiyo en muchas partes ke por ser e-/ brayko$ 1 'arábigo3 


nesisitan de moralidad-/ kontiyne kapítulos/. 
KAPÍTULO PRIMERO DE LA DEKALARASIYÓN/ DEL ILNNAS I DEL ALNNAS 


La dekalarasiyón del ilnnas es una gota negra ke está apo-/ Sentada dentoro del korazón, puwes 
agora Sabellamos de ké manera/ fuwe amasada y-apegada en tal lugar. Dizen los nahúes [sabios, 
comentadores] ke kuwando/ nuwetoro pirimero padre $e bido despoyado de la Superema 
garasiya/ ke $e kondoliyó de tal manera ke Sudó en garande abundansiya 1 komo no era/ usado a 
tal asidente Sintiyó garande al “adab [tormento] 1 por otra parte la pena ke/ Sentíya de $u garan 
desobedensiya, puwes entre una y-otra kon-/ go33a rrefiriyose 5$u persona de tal manera ke se 
desfeuzó Su fas/ ke era más kalara ke el sol y así mesmo Su Sangre ke era mas balanka/ ke la 
leche, toda kedó tisnada 1 komo toda kosa haze baskosidad komo/ lo bemos por esperiyensiya ke 


despuwes ke uno a pasado un Sudor// 


(237r) desordenado keda la espuma en las alrrugas de la fas así kuwando/ Se tornó al rrefiriyar la 
Sangre de nuwestoro padre Adam [ Adán, el primer hombre], kedó la ba-/ kosidad enserrada en 


Su kuwerpo y-apegada en $u korazón y-en/ $us entrañas. Puwes desta rrefiriyada kedó la pegasa 


88 Utilizo el sistema de transcripción de L.P. Harvey, en su artículo "Un manuscrito aljamiado de 


la Biblioteca de la Universidad de Cambridge". 
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tan/ adormiyda komo la misma karne i kon tal tisne komo fuwe $u palante-/ mento ke todabíya 
llama de una manera iba kontara el mobimiyento espirituwal/ kes la defensa de nuwestaras 
almas, de modo ke la pegasa del/ pekado kedó kon rraís rreberberante 1 haze todabíya un 
supuweito./ Según fuwe 3u pirimer mobimiyento esta ilnnas no puwede sobre-/ puyar al 
mobimiyento espirituwal en fecho akordado sino en fecho/ taránsito. Kuwando la perdona anda 
desakordada de lo espirituwal la ora/ akomete el ilnnas porke todo es tentasiyonel i Sino se rre-/ 
SiSte kon la fareza [sic. fereza] espiritual de kada ora, abrá mayor konduwelma/ 1 Será la persona 
katibo de $1 mismo ke3 una konduwelmma muy agres/ y-amarga ke lansa todo el biyen de kasa. 
LA DEKALARASIYÓN/ DEL ALNNAS es ya otra disposisiyón de mobimiyento i otro/ tenor 
de Sentido. ES una baskoSidad ke la distila la Sangre y el/ kalor natural porke, komo se a dicho, 
toda kosa haze baskoSidad 1 korrub-/ siyón. Este alnnas no nos fatiga Sino en Suweños pesados o/ 
kuwando el kuwerpo está molido de algún garande tarabayo. Esta alnnas/ no tiyene lugar Sabido. 
Es komo un bapor balanko ke atapa la medulla/ del Sosiyego del Sueño. Ay dichos ke afirman ke 


este alnnas/ Sale del kuwerpo komo hebra delgada 1 anda entorno del kuwerpo dormido// 


(238v) hasta ke es pasada Su enbeselasiyón o al “adab [tormento]. Ke está la/ lasuwega [vocablo 
sin identificar] enbaída, ke ni siyente ni des3a de Sentir. Hasta ke 8e/ despiyerta el mobimiyento 
aktuwal la ora Se rretarae el alnnas/ a la parte korporea 1 $e marchita porke no ay bonansa para 5u 
fecho./ Hasta ke biyene otra dormida no Se a de entender ke este/ alnnas peredomine sobre 
fecho3 porke su mobimiyento no es/ aktibo, Sino induwebo i firiyo, ke ni da ni kita. ES komo la 
Sombra/ ke de aparta kuwando biyene la lus 1 des3a akel lugar baziyo y-esento [exento]./ De 
modo ke no puwede en kosa abta porke al fin todo su fecho keda des-/ fecho. De manera ke este 


alnnas es bapor molido ke anda a par del/ kalor natural 1 bela kuwando duwerme nuwestara 
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poemansa [intención, designio, meta, esfuerzo, lo que uno se propone] ya kosige/ Según 


nuwestara falakeza kon $us eskuros mobimiyentos./ 


KAPÍTULO SEGUNDO DE LA DEKALARASIYÓN/ DE LA DORMIYDA NATURAL I 


DEL MORDAS/ 


Dize Muhammad de Algazel [Algazalt. El célebre teólogo, pensador y reformador religioso Abú 
Hámid Muhammad b. Muhammad al-Gazali o Algazel] (635) hablando de las dormiydas 
mundanales,/ naturales y-espirituwales. Dize la dormiyda natural aserka de las bari-/ ansas del 
bulah ke kawsa el dormir kuwando la perdona está/ durmiyendo laora está despiyerto el alnnas, i 
duwerme el ilnnas/ y el mordas. I kuwando la persona está despiyerta la ora rre-/ yna el mordas y 
el ilnnas, ke éstos nos dan la mayor parte de lo malo. Kuwando la persona duwerme todas las 
arteriyas del// (238r) kuwerpo rreposan, Sino el alnnas ke la ora esta despierto/ 1 haze su ofisisiyo 
[sic. oficio]. Según komo toma a la perdona este alnnas 'adaába [atormenta] / la3 arteriya3 del 
kuwerpo y-aunke la persona duwerma Siyente akella/ rrebibansa [revivificación] de la3 dichas 
arteriya3. I komo el Sentido aktuwal toma de a-/ kello Soporte anda el bulah, kes el mobimiyento. 
I komo no $e puwede baler trabaya [sic. trabaja] kon garande 'adab [tormento] por despertar toda 
la armoníya korporal y es-/ pirituwal. I anda en-esta tasTa [tasiya] 1 komo más poderoso Sale el/ 
alnnas kontara todo iba kambeando por 3u rreismo [sic, reino] komo Señor absoluto,/ ke no lo 
nuweze [daña] ningún kontarariyo. I komo el bulah no puwede rresis-/ tir está la mente 
espirituwal dando bozes Soñoliyentas por tale3/ mobimiyentos. I por esta kaw3a muchos hablan 
durmiyendo 1 dan/ bozes Sensetibas por akello ke Se les rreperesenta kontara/ la garabeza 
korporal y-espirituwal. I komo el alnnas anda kon esta/ losaníya 1 Su ofisiyo es fatigar todabíya 
más, hasta ke halla rresis-/ tensiya. I kuwando ya su 'adab [tormento] es inkonperendible, Sale 


kon-/ tara él toda la poemansa [intención, designio, meta, esfuerzo, lo que uno se propone] 
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korporal y-espirituwal Junta; 1 rremuwebense [remuévense]/ los espíritus bitales 1 keda el bulah 
bibo y el alnnas ador-/ miydo. Destos 'adabes [tormentos] no $e haga alarde porke ya lo bedó 
[vedó] Malik [Malik Ibn Anas, gran jurista de la ley islámica, fundador de la escuela de su 
nombre] porke las Yentes no den en alhulla [profano, laico, opuesto al estado de consagración o 
ascético] pesada. Porke/ es ko3a ke no rreyna en-ella la bisibilidad, no ay kosa lísita./ No 3e a de 
entender por Sola la bislumbre de los oyos sino, ke a/ de entarar la bista del korazón durmiyendo 
está kaduko 1 por/ eso no Se puwede rremedar Suweño . I kiyen Jorase [llorase] ke tal ko3a// 
(39v) bibo [sic. vio] en Suweño es komo ke Jorase mentira buwetoro alnnab1 [profeta, 
especialmente el profeta Mahoma] 'alayhi 1l ssalám [sobre él la paz] no tubo alnnas ni ilnnes [sic. 
ilnnas] y-así $u3 suweño3/ no podían ser 'adábado3 [atormentado3] Sino bislumbarado%. Su hiya 
Fátima [Fatima, hija de Mahoma y de Hadija]/ komo Siyempere estaba doktumada [doctomar, 
adquirir conocimientos, conseguir un determinado estado de ánimo interior, alegrarse 
míisticamente, adiestrarse, capacitarse místicamente, santificar, estar en gracia]; eran $us Suweños 
liJeros/ 1 no dormíya su bulah sino a hurtada3, i por esta rrazón podíya rrazonar/ de $us Suweños. 
El mordas no se puwede Similar sino/ kon mucha Sinpilisidad porke no es de la konfesiyón 
korporal ni es-/ pirituwal sino ke es un kerer folmitibo [sic, formativo] ke nunka [ilegible] 
kalamo/ es de la konfesiyón del kalor natural Semejante al-asufre. Ke es/ malo de apagar esta 
mordas, anda más enterado entre la ino-/sensiya porke es $u ofisiyo tomar 1 no des3ar komo los 
niños./ Este mordas tan peresto apersibe lo malo komo lo buweno, 1 lo buweno komo/ lo malo, 
Sino lo Sabemos rresistir. Porke no rreyna a par de ninguna/ arteriya Sino ke ba a par de la 
boluntad insensiblemente; 1 kuwando la perdona está en algúna elebasiyón laora duwerme/ 
inbisiblemente. Dize Damado [?] ke este mordas es ben-/ taral [procedente del vientre] de la 


boluntad 1 de la bisibilidad; 1 ke las kilimas [zonas] tambiyén/ denostan kon el mordas kuwando 
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rreynan los insendiyos/ kaninosoS todo esto deskubre garande arenga. 1 por kaw-/ Sa deste 
mordas ke Siyempre atarae para siy, manda la sunna [tradición]/ ke toda muslima kubra todas Sus 
karnes kon rropa abastada [vocablo sin identificar]. 1/ de manera ke no $e taraSlusgan las karnes 
en-ella por fuwera porke no/ Sake el mordas algún peréstamo de los alqafanados [amortajados], 
ke Seríya una fereza muy kuruda.// (239r) KAPÍTULO TERSERO KE DEKALARA KÉ 
KOSA/ ES ALKADARA I SUS EFEKTOS La alkadara e3 un torofeo asidental ke nos lo da el 
mundo a benipalas [beneplácito] de nuwestara boluntad a donde nos deleytamos indebidamente./ 
Puwe$ para ke llanamente entendamos ké kosa es alkaddara temo [sic. tenemos]/ nesesidad de 
tomar el koriyente de muy atras. Ya Se ha dicho la/ konstelansa [sic. con-esta] [constelación] del 
ilnnás 1 del alnnas 1 ke digamos agora ke la/ alkaddara es Sin kaw3a de mobimiyento pareseríya 
detestansa./ La alkaddara no tiyene pirinsipiyo poderoso porke no puwede reynar Sin/ achake. Y- 
es ansiy ke ay a no3 una pegassa ke se llama mordas/ de ke los nahúes [sabios] hazen mucho 
kawdal porkes pirinsipiyo de kawa. 1 llámase/ mordas porke nos afiyerra en todo akometido 
fecho, 1 nos apereta i/ despuwes nos des3a kuwando biyene la rrepentensiya si fuwe el kaso/ 
derogante. Ya abemos dicho ke este mordas tambiyén afiyerra kosas/ buwenas komo kosas 
malas. Ke esto Seríya largo de tafsirar [comentar]/ kuwando ke[da]mos [ilegible] Sujetos a la 
kaw3a buwena o mala, ¡1 perseberamos en/ akello una y-otra alayda [temporada, plazo, vez] esto 
es algadara. I la rrazón porke $e dice ke no/ tiyene pirinsipiyo es porke si uno Se aparta del 
pekado antes/ de una alayda [temporada, plazo, vez] esto ya no Será alkaddara. Segir lo buweno 
tambiyén/ es alkaddara puwe3 ¿epamoj aora kiyen gobiyerna esta alkaddara./ Si es de pekado la 
gobiyerna el gusto y el deleyte, ke estos son/ lo3 rremos, la karne es la nabe, y-el kerer el 
gobiyerno de toda la// (240v) nabegansa. Por esto diy330 Almurabey [Almuraba'¡. Personaje no 


identificado que el Mancebo cita frecuentemente como autoridad en su obra] el kerer arbola y-el 
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no/ kerer desarbola 1 echa los mastiles Yus [bajo, debajo de] del-awa puwes kuwando/ uno entara 
en alkaddara de distino [pecado o desatino] ke kompañíya le damos lo pirimero/ los almalakes 
[ángeles] de la warda no lo no lo Subelan [velan] Sino es al lado Siniyestoro la rra-/hma 
[misericordia, piedad, clemencia] de Allah no lo konJuga a los buwenos muslimes [musulmanes] 
no lo afasan [impregnan] ni lo perdona/ la tiyerra ke pisa así komo al destarado [que no se ha 
purificado] ke tambiyén lo desan los/ almalakes [ángeles] de Su lado derecho. I kuwando uno $e 
rretarae de su alkaddara [no se ha podido documentar]/ en salud luwego tornan los almalakes 
[ángeles] kada uno a su lado, y a sí mismo/ kuwando está Sin tahor [purificación ritual]. I por 
esto manda Malik ke nadi[e] pise/ la tiyerra Sin tahor [purificación ritual] durmiyendo ni 
belando. Dize 'Umar Bay al des-/ taharado [que no se ha purificado] no le es debido alssalám 
[saludo] ni el alssadaga [limosna] de atoro3 [sic. otros] 1 puweS/ la alkaddara es boluntariya ke tal 
será el komediyo de $u pekar. Yo/ digo de mi parte ke no lo oso tafsirar [comentar] porke no ay 
kasa deñalada/ para 3u aporobasiyón. Dis3o la Mora de Úbeda: "Hiyo la alkaddara: mata o sana./ 
Alkadara de buwenos fecho3 Salba el-alma 1 kiyen akaba en alkaddara/ de pekado es Allah, 
Sabidor de $u parabiyen pelege a su inmensa/ bondad no kayga Sobre ningún muslim [musulmán] 
tal fecho. Dís3ome la ante/ sihra [Nozaita Calderán]: "hiYo esta mi alkadara, no puwede dessar 3u 
korriyente porke/ nasí [nací] konJugal a ella ke mi padre me fadó en tal komediyo a katorze 
diyas/ de duwelhiy [undécimo mes del año musulmán, el de la peregrinación]. Ke3 una 
konstelanza [constelación] muy fiyera ke konperende a todo/ jaleqado [creado] en bida y 
muwerte 1 konfiyo en Allah ke me a de dar parsida [perdón]"./ I diziyendo estas palabras lloró 
koy [sic, kon] amargura ke a míy me hizo llorar/ kon tantas largezaS komo dis3o de Su alkaddara 
ke yo Yamás oí tan// (40r) largo destiyerro porke pasaba de setenta años $u peregiri-/ nansa. Y- 


esta Su alkadara no era konfusa porke todo el mes/ de Ramadan [noveno mes del calendario 
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musulmán, mes del ayuno] $e taranSformaba en todo fecho buweno 1 pagaba el debido/ alzzaka 
[limosna] [ilegible] y-a mí me konbidó kon 3u debido rreene [?] para mi rromeraye [romería, 
peregrinación]./ Le topé otras birtudes más enkubiyertas ke partisipó en / siyertos rreskates ke $e 
hiziyeron en Garanada 1 digo ke/ de mi parte yo no la buwedo[sic, puwedo] desayenar [alejar] de 
fecho3 buwenos. Dis3ome/ tan altas kosas de la alkadara ke no puwedo yo Suspender la/ 
sentésima parte. Disdo ke Su alkaddara era eJizada [sic, eyYizada, hechizada] porke la fadó/ Su 
padre para $u alhay [peregrinación] 1 no ubo más hijos 1 kuwando Su fado [fadar: es una 
costumbre para saber el futuro del niño] $e hizo/ no se akabó por siyerto al 'adab [tormento] ke 
bino a todos en Jeneral/ ke mandaban batear [bautizar] a todo muslim [musulmán] o ke los 
ayenasen a Francia/ Sin porobisiyón ni dineros. I puwes la alkadara [no se ha podido documentar] 
es mañera/ ke no $u furuta kon absoluta de ninguna garasiya. Oygamos de 3u/ deporte ke $u 
dibina bondad nos ayudará hiziyendo nuwestoro debido/ 1 $1 nos [ilegible] ñamos kon una mano 
Allah no3 ayudará kon siyento/ nos dará los kalara. Diy33o la Mora de Úbeda: "a todo 
medikamento akude la na-/ turaleza y-en todo fecho buweno e halla la rrahma [misericordia] de 
Allah i lo be en lo3/ almalake3 [ángeles] i lo palpa Yibril [Arcángel Gabriel] komo eskiribano de 
Allah subhána [bendito sea]. Porke la/ asesoríya deáte al 'arg [trono de Dios] de Yibril puwes 
dizen/ algunos inkuruweños [impíos] $1 Allah me lo teníya ordenado komo podía de-/ $3ar de Ser 
tal fecho a esto rresponden los nahúes [sabios] 1 dizen/ una de las ko3as ke más amó Su dibina 
bondad fuwe al-hala qasTur [alhala - situación, estado/ alhála - ardid, añagaza/ ]. qastur?// (241v) 
padre Adam [Adán, el primer hombre] puwes hizo el bado kon $u poropiya mano i despuwes 
mandó/ al-arrúh [espíritu] ke se aposentase en akella morada y-el primer zumbido lo apo-/ Sentó 
en la alyYana [paraíso] ke fuwe el más ameno lugar de todos Sus al 'arsses [tronos]/ 1 le diyo este 


Ser ke aora tenemos kon tan abta infuluensiya ke/ no la alkansaz mayor lo3 toronos 1 potestades. 
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Solo Yibril [Arcángel Gabriel] komo rreal kamarero/ de $u bondad inmenía por donde más 
abtamente $e puwede konoser/ la infuluensiya ke nos infuluyó $u dibina bondad es por la rrazón 
Sigiyente/ ya de a dicho muchas bezes kuwando nos amma su dibina bondad puwes kon-/ fiyó en 
nuwestara porobiya [sic, propia] aktibidad toda nuwestara Salbasiyón y-así/ es siyerto ke Somo3 
en abta bisibilidad komo parese en todo feyo [sic, fecho]/ umano i dibino Sino beanlo en toda 
kontaratansa por sibil ke sea ke nada/ Sabe eskuchar lo peor i todos Sabemos diStingir lo buweno 
de lo malo i lo/ malo de lo buweno 1 nadi[e] onra la sentésima parte de lo mucho ke nos da 
nuwestara/ perekalaransa, pues ¿kuwál Será la mayor de nuwestaras diSkulpas/ el diya del Juisiyo 
[juicio]? Y-así por estas y-otras muchas rrazones pode-/ mos koleJir ke $u bondad dibina no nos 
dessó entre paredes ni las/ mano$ atadas, Sino muy Suweltos 1 allende [además] desto kada díya 
noS/ sube la Su garande alrrahma [misericordia, piedad, clemencia]. I despuwes de todo 
buwestoro derecho dize Alláh/ por 5u onrrado al-Qur'an [Corán] nos deballaremos [enviaremos] 
la pulubiya [lluvia] Sobre la tiyerra Seka;/ dize más y apartaremos el yelo del kalor y el kalor del 
yelo./ En-este pago me rrepilikó un teólogo kiriStiyano en Alkántara/ diziyendo ke puwes 
Alqur'an [Corán] dezíya nos deballaremos [enviaremos]/ la pulubiya [lluvia] Sobre la tiyerra Seka 
ke konforme a este dicho ya eran padre 1 hiJo// (241r) Sino le daba otra Soltura. Yo le rrespondí 
ke kosa tan llana no me la mandase/ poner en boka y-al fin le dekalaré kómo la bos de Allah no 
sonaba de esa/ manera porke $1 dezíya nós desenderemos es ke pone Allah $u/ mandado 1 $us 
hazedores ke Son los ke esekutan [ejecutan] $u mandamiyento/ todo Junto i por eo dize nos 
deballaremos [enviaremos]. Ino Solo kedó satisfecho/ mis aún me inportunó Sobre otras kosas 
más inportantes/ puwes dize Allah y-apartemos el yelo del kalor y el kalor del yelo ke/ esto 3e a 
de entender por la distansiya ke ay entre el berano/ y el inbiyerno dize más 1 haremos dos Sitiyog 


para kada espe-/ siya de tiyempo ke ésto se a de entender por la3 otoñadas [estaciones]/ ke dan el 
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yelo y el kalor ke Son las pirimaberas puwes no $e kedó/ $u bondad kon Solo lo ke abemos dicho 
Sino ke nos fiyó el Superemo Yuisiyo [juicio]/ kosa marabillosa 1 kondenasiyón de Sus jalegados 
[creados] este es el más/ aperetado fecho ke ay enta [hacia] lo3 hiJos de Adam [Adán, el primer 
hombre]. Por edo dis30o/ Almurabey kel buwen Yuwés nunka rreposa kon oyo3 serrado8/ por 
ninguna biya [ilegible] puwede el muslim [musulmán] rresibir mayor asalto kes por la/ bíya 
Sa'aral [de la Sa'ra, ley] por taransgresos alyama'ales [de aljamas o comunidades] o por kaos in-/ 
faraSkiriptos [vocablo sin identificar] o por moriyr en alkaddara de pekado, puwe3/ porokure 
kada uno rrestawrar lo Sobredicho kon buwenas obras/ 1 kon apenidansiyas difinitibas. Pelege a 
$u bondad/ Sean tales ke noS llamen al tiribunal de la rrahma [misericordia, piedad, clemencia] 1 
ke no kede-/ mos en alkaddara [?] de perdidisiyón por $u enefable amoríyo.// (242v) 
KAPÍTULO KUWARTO KE DEKALARA/ KE KOSA ES LUGAR DE SULISIYO/ 
Sulisiyo [de silosh: hebreo: tercero, el más alto o excelso grado] de a de entender ke una ko3a de 
por 81y es/ bokabolo ebrayko ke lo3 ebraykos tubiyeron eskuwelas/ de garado3 altos i mediyanos 
i komune*. Sulisiyo es/ garado alto ke tiyene mucho3 kabo3 ke toman Sustansiya o nomina-/ 
siyón del ES komo deziyr para tal kaso nombraremos un/ lugar señalado a poropósito ke es komo 
lugar de masihiya [vocablo sin identificar] la parte/ donde Se haze el alssala [oración ritual que 
debe observarse cinco veces al día] es lugar de Sulisiyo. Rayab [séptimo mes del calendario 
musulmán], Sa 'abán [octavo mes del calendario musulmán] i Ramadán [noveno mes del 
calendario musulmán, mes del ayuno] don tiyempos de Sulisiyo kiyere de-/ zir Solido Solo lugar o 
tiyempo egsordiyante [exordio, preámbulo, exhortación]. Los 'arábigos/ a toda peleyada ke hazen 
ente Allah le llaman Sulisiyariya de manera/ ke todo lugar dedikado para taratar del adin 
[religión] 1 para loar, bendeziyr/ 1 kontemplar enta [a] Allah es lugar de Sulisiyo. Y-así todo 


muslim [musulmán]/ ke a de entarar en Ramadan [noveno mes del calendario musulmán, mes del 
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ayuno], RaJab [séptimo mes del calendario musulmán], Sa'abán [octavo mes del calendario 
musulmán] a de entarar kon/ al-nnía [intención] 1 todo rrepentiyente alkafarado [limpio de 
pecado, inmaculado] para dar pirin-/ sipiyo a S$u alkafara [expiación, penitencia que se promete y 
se cumple] alayda [temporada, temporada, época] o nobena y-en nuweba bida el rreno-/ bar la 
alnnía [intención] para Ramadán [noveno mes del calendario musulmán, mes del ayuno], es de 
ley rrenobar el buwen uso/ es ssumna [tradición] tahor [rrenobar el tahor ablución, purificación 
ritual], es amado mashar [frotar] el bestido es/ limpiyeza hazer amahos [perdones], es piyadad 
[piedad] y-así todo abunda a más 1 meyor./ Los nahúes todas Sus diziyendas las Similan por la 
ordenansa/ del onrrado al-Qur'an [el Corán] puwes el onrrado al-Qur'an [el Corán] no dize ke no 
hagamos// (242r) kasamiyentos ni komparas ni bentas in [sic, en] Ramadán [noveno mes del 
calendario musulmán, mes del ayuno], ni ke no fabrike-/ mo3 kasa3 y-otros kabo3 ke no3 biyedan 
los 'alimes [sabios]/ ke3 do es de la intinsiyón del onrrado al-Qur'an [el Corán] ke dice kuwando/ 
seay3 en Ramadan [noveno mes del calendario musulmán, mes del ayuno] no os enfazendey3 en 
ka3o3 gara-/ be3 porke no serey3 kon no3 ni kon bo3 y a esto dize/ 'Umar Bay [Autoridad 
frecuentemente aducida por el Mancebo de Arévalo. No identificado.]: "kiyen $e enfaziyenda 
[dedica] en Ramadán [noveno mes del calendario musulmán, mes del ayuno] no puwede Sus-/ 
tentar dos Supuwestos de manera ke dize el al-Qur'an [el Corán] onrrado/ kuwando Seay3 en 
Ramadán [noveno mes del calendario musulmán, mes del ayuno] no os enfazende [ilegible] / en 
kosas garabes porke no Serey3 kon no3 ni kon bos"./ Aora entaran los nahuwes dokumentando 
sobre esta palabra 1/ dizen kuwando Seay3 en Ramadán [noveno mes del calendario musulmán, 
mes del ayuno] no hagay$ garandes/ komparas ni konkulusiyón de kasamiyento ni fabrikey3s/ 
kasa de nuwebo ni palantey3 biñas, ni echeys basillo/ en la mar ni pirinsipiyeyis garan Yornada, 


ni hagay$ garandes/ moliyendas, ni fuwersas baldiyas. Todas estas denotan-/ sas Sakan los 
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nahúes [sabios] de la sifra del onrrado alqur'an [el Corán]./ El onrrado Ramadán [noveno mes del 
calendario musulmán, mes del ayuno] tarae a nos el kerer 1 afaso de Allah el/ alssala [oración 
ritual debe observarse cinco veces al día] trae el amor 1 la garasiya el alssake' [diezmo] la rrahma 
[misericordia] y apagansa/ el alzzake' [diezmo] de garasiya tarae log alirrizqes [riquezas] la 
alssaga [limosna] desbiya/ los albalaes [tormentos]. Y-así mismo todas las buwenas onrras/ daran 
furuto Sustanciyal Según $u kantidad puwes para ke/ Sea mayor la ewridisiyón de lo3 fecho3 ande 
biba la subelansa/ de ellos. No pareskamos inkuruweños adormidos malkaido8// (243v) enfireye 
pasibilidad enfermos de toda garasiya ke esto lloraba nuwestoro/ alnnabt [profeta] 'alayhi 
alssalám [la paz sea sobre él] kuwando diy330 despuwes de miy kiyén palañirá [llorará] por mi 
alumma [comunidad]/ puwes Seamos akordes de tal duwelo no bamos al awa Sin la ferrada 
[cubo, caldera, herrada] ke no/ puwede la onra Ser obra Sin obra puwes por la onra bendremos/ 1 
konoser y-alkansar Sus dibino3 1 garandes Sekretog 1 be-/ remos a Su dibina bondad 
esensiyalmente pelege a £$u bondad/ nos de parsida ke torne al rreberberar el alddin [religión] del- 
alislam [Islam] en/ en-esta isla ke tan deskaída está por nuwestoros pekado8/ o de nuwestoro3 
pasados ámin ámin ya rrabi al 'amin [oh, señor de los mundos]/ KAPÍTULO KINTO DEL 
TARATADO ÚLTIMO DEL BREBE KONPENDIYO KE DEKALARA/ UN SUEÑO KE 
SOÑÓ AL JADIR 'ALAYHI ILSSALAM [LA PAZ SEA SOBRE ÉLJ]/ estando al-Jadir una 
noche muy enfazendado [dedicado] en hazer i kumpilir/ una debosiyón ke dedikó un egsordiyo 
[exordio, preámbulo] muy Singular ke hazíya kada/ noche diyes alrrak'ás [posternaciones] kon 
siyen tasbihes [atacbih-es pronunciación de la fórmula la qubhána Allah ("Alabado sea Dios”)] 1 
komo en tal noche se/ hallase muy rrelesado él $e durmiyó Sin kumpilir $u debosiyón de las/ 
diyes alrrak'a3 [posternaciones] 1 Soñó ke biyo dog bisiyones en-el ayre la una/ a par de la otra y- 


eran kalaras 1 konformatibamente kada una Señalaba/ tres rramos de lus y-así taraSpasó toda 
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akella noche deba33o de akella/ Subelansa kedando muy akongo3ado hasta ke legó [sic, llegó] a 
la otra noche 1/ taharó [purificó] $u perdona por la temoransa pesada ke no hallaba parziyda 
[perdón] 1// (243r) despuwes ke hizo 3u$ allrak'a3 [posternaciones] adormiyose $u korazón kon/ 
un alnnas de kuydado 1 Soñó las dos bisiyones kon los rramos folori-/ dos bisiyones kon log 
rramos foloriydos 1 ke era la una folor balanka/ 1 la otra azul 1 ke daban Señal de otoñarde 1 komo 
ke luzíyan ake-/ llas hoya3 el Suwelo 1 ke las tomaba kon $us manos 1 su olor daba/ garan 
faragansiya y-asíy pasó hasta la noche tersera 1 des-/ puwes de Sus asaydas [sic. asayadas: 
posternaciones] $e durmiyó no kon menor kuydado 1 8oñó/ ke biyo lo3 rramos kon Su furuto i ke 
no pudo Sembalansar $u amarilles/ 1 ke biyo muchas figuras kon alas ke asaydaban a las dos 
bisiyones/ 1 ke biyo ke el díya a la noche les asaydaban 1 biyo dos allúhas [tabla escrita, dibujo, y 
por extensión consignación de obras buenas y malas de cada individuo] ke estaban/ enfestados 
[infectados] 1 kada allúh teníya $u alqalam [pluma] no biyo ningún lebador/ a ellos 1 pasó la 
tersera noche kedando al-Jadir muy pengatibo/ 1 dis3o: "I tú Señor poderoño, rrey de log selestes 
estadoS,/ kambiyador de los nuziyentes [dañinos] fechog dador de las esensiyatibas [escenciales]/ 
garasiyas, porokurador de tus akosegidores, o mi señor tú/ ke noS diste infuluensiya natural unida 
kon la mesma rrazón/ de nuwestoros kawSales fechosS; tú señor no ere3 a par de nuwe-/ $toros 
distinos: tus fechos Son Sublimes 1 perekalaros/ 1 Siyendo ansíiy no nos enpalaza tu dicho para 
kaw3a efektuwal/ a kosigiyendo kon la rrazón y-el poroaben [vocablo sin identificar] de la 
infuluensiya ke/ nos diste Señor yo soy Subenible a tu obedensiya i 31n/ tu ayuda no ay 
fekundansa ni poder $1 es ke debo otro afeyta-/ mento a tu serbitud o fecho rredimisiyariyo [de 
redención] Sea yo akosegido// (244v) de tu bondad para todo ulú [áloe] abStinensiyal puwei a 
esta ora bino/ a él el fiyel Yibril [Arcángel Gabriel] i le diy33o: "Yá al-Jadir Sige tu fecho ke a tú 


no ay/ Sumobimiyento". Diso al-Jadir: "Ya, mi amigo Yibríl [Arcángel Gabriel] e Sido 
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pereparado por/ tres noches kon sírkulos bisibles de garan kalaredad ke a $u deno-/ tansa doy 
temorizante diy33o Yibril [Arcángel Gabriel]: Allah te a mostarado un perepara-/ siya muy alto 
muy alesgado de tu i de tus fecho$ Sige tu Santimoniyal/ arenga 1 desga toda konduwelma kon- 
esto de despidiyó Yibril [Arcángel Gabriel] 'alayhi-/ il-salám [la paz sea sobre él] in kedó al-Jadir 
muy aperetado a $u mesma pasibilidad i de allí/ a dos díyas hizo la konduwelma asiyento Sobre 
este Justo 1/ gustó akella alayda [temporada] tan pesada ke por no hazer bolume no $e tafsira 
[comenta]/ 1 tambiyén porke no haze al kaso ke ya en muchas partes Suwenan los tarabaJos/ 1 
despelegansa deste Justo. I kómo fuwe despuwés tan amado del rrey/ Adú al-qarnaini [Alejandro 
Magno] i porke biyene al ka3o desta diziyenda diré lo ke me abino/ kon 'Alí Sarmiento [morisco 


contemporáneo del Mancebo, al que este califica de nawhi] en AlYeziyra del Konde.// 
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